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Réflexions sur la connaissance 


Pour une critique existentielle d’inspiration thomiste 


Le recours à l'histoire de la pensée, suivant la fonction philoso- 
phique qui permet, au cours des âges, d'en situer les moments 
évolutifs, est particulièrement fécond dans le domaine de la philo- 
sophie existentielle. En fournissant le point d'appui d’une tradition, 
il manifeste la justesse d’attitude d'un engagement philosophique 
basé sur une attention portée à toutes les révélations de l'existant. 
L'intuition animatrice de la recherche philosophique séculaire, dans 
le domaine de l'existence, contrôle déjà la valeur du donné existen- 
tiel primitif qu'on s'est efforcé de dégager ailleurs . Le chemine- 
ment des penseurs et des écoles en consacre l'authenticité. 

Mais cela ne peut sufñre : une critique détaillée s'impose des 
composantes de ce donné. Interrogation de l’histoire, d’une part, 
examen critique du donné, de l’autre, doivent permettre, en situant 
les coordonnées d’une philosophie existentielle dans le courant d’une 
tradition, de déterminer aussi la valeur de ses vues. Ce sont dé- 
marches complémentaires. La critique intelligente des intuitions de 
base suppose un appel à l’histoire pour savoir où s'exercer et le 
contrôle effectif des mêmes intuitions exige, en un second temps, 
que l’on mette en question tout ce qui passerait pour contradictoire 
ou simplement douteux. La saisie immédiate d’une dissociation entre 
existants et acte d'être, d’une part, et l'intuition qui se fait jour, 
malgré la dissociation, d’un rapport d’existant à acte d'être, d'autre 
part, paraissent d'emblée contradictoires. On est ainsi renvoyé de 
ce premier contenu de la conscience existentielle à la conscience 
dont c’est le contenu. Ainsi, mettre en doute le donné existentiel 
initial et décider d’en instituer la critique, c’est orienter l'effort 


4) Cf. Benoit PRUCHE, ©. P., Le thomisme peut-il se présenter comme « Philo- 
sophie existentielle » ?, dans Revue Philosophique de Louvain, t. 48, août 1950, 
pp. 329-353. 
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de réflexion non plus directement sur l'existant mis en cause, mais 


À . . . 2 
vers la conscience qui, en le livrant, le met en cause . 


CONSCIENCE RÉFLEXIVE ET CONSCIENCE NON-RÉFLEXIVE 


La conscience de soi se vit en rupture. Au sens où la réflexion 
sur soi institue une dissociation de la conscience en conscience 
d'états successifs et transitoires d'un soi qui dure. Parler des 
« états de la conscience », c’est déjà remarquer son éparpillement, 
comme extension de sa durée dans le temps, à de multiples plans. 
En se situant dans un monde à deux dimensions, celles de l’espace 
et du temps, les états de conscience se découpent pourtant sur fond 
de conscience. Ils manifestent un rapport de profondeur avec un 
soi ignoré dont chacun n'est qu'une apparition partielle et fragmen- 
taire, au sens ou l'éclat fugitif d’une flamme révèle brusquement 
le foyer d’où elle jaillit ”. De même, la lueur du feu permet-elle de 
pressentir le rideau d'arbres existant dans l'ombre et le dépliement 
de la distance à cette présence indéfiniment obscure, comme de la 
clarté d'une lampe à la toile de fond, tendue dans les ténèbres, 
devant laquelle elle brille. 


La conscience se vit en états plus ou moins lucides et clairs, 


(®) Ces pages correspondent à peu près au premier chapitre de la deuxième 
partie d’un ouvrage en préparation sous le titre : Existant et Acte d’être : essai 
de Philosophie existentielle d'inspiration thomiste. 

%) L'acte renvoie à la source qui le conditionne et l’a rendu possible: «ce 
de quoi a jailli l’acte ». C’est pour cela que, dans l'expérience vécue de l'acte, 
on a conscience psychologique de la source qui en est le principe. Car, « aussi 
bien pour nos facteurs de comportement (habitus) que pour notre âme, nous ne 
pouvons les percevoir en nous comme ce qui nous appartient, à moins d'avoir 
des actes dont l’âme et ces facteurs sont les racines, une connaissance d'ordre 
expérimental (nisi percipiendo) ». S. THOMAS D'AQUIN, Quest. disp. sur la Vérité, 
10, 9. Aussi du libre arbitre qui, « si l’on est attentif au sens du mot, désigne un 
acte; seulement, dans l’usage courant, l'extension du mot va jusqu’à signifier la 
racine de l'acte. Exemple: quand on dit d’un homme qu'il jouit du libre arbitre, 
on n'entend point dire qu’actuellement il fait acte de jugement libre, mais qu'il 
a en lui de quoi pouvoir juger librement ». {bid., 24, 4. On devine une possibilité 
de connaissance, expérimentale elle aussi, de «ce qui est à la racine de l'acte » 


et ceci dans l'expérience même de l'acte, au nom de sa référence ontologique à 
la source d'où il a « jailli », 
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| plus ou moins définis, nettement caractérisés par leur situation dans 
A . = . 
 l'espace-temps. Elle se découpe, en traits de lumière, différemment 


| accusés, sur le fond d'un soi permanent dont l'existence à distance 


s'affirme comme une présence obscure et vaguement reflétante, pro- 
digieusement intéressante, qui se vit sur le mode du je latent et 
secret, toujours insaisissable, que je suis pour moi-même. Mais je 
ne puis reconnaître qu à distance de moi ce visage apparent de 
moi-même, cette totalité de situations spatiales et temporelles que 
Sont mes états de conscience. C'est dire que je me vis en rupture, 
car l'espace et le temps ne me livrent que des valeurs spatiales et 
temporelles, et donc contingentes, d'un soi existant dans les pro- 
fondeurs au delà des conditions d'espace et de temps. Je ne peux 
me vivre que sur le mode d'un acte d'être soi, et pour soi, c’est- 
à-dire comme je. Un je qui, au niveau de la contingence, doit se 
déployer dans l'existence comme moi éparpillé dans l’espace et le 
temps. Je vis dans la déchirure, entre je et moi. Je suis une durée 
en voie de déploiement, un effort de réduction synthétique de la 
distance qui me sépare de moi-même. Je m'efforce d'être pour moi 
ce moi à distance de moi-même qui est le visage déchiffrable du soi 
indéchiffrable que je suis à moi-même. La conscience se dédouble 
ainsi. D'une part, elle est conscience d'une présence dans les pro- 
fondeurs : conscience d'un soi dont l'affirmation perce, au niveau 
de ses états et au cœur de chacun d'eux, sous forme d'appel à une 
source latente. origine absolue de leur valeur, et qui s’extériorise en 


(4 


moi, lequel n’est rien que la totalité de ses états “. D'autre part, 


elle est conscience d’un je qui cherche à s’étreindre et dont la pro- 
jection comme moi, dans la double dimension de l'espace-temps, 
se donne pour condition indispensable d'objectivation de soi- 
même ©. Quand je cherche à me saisir comme ce qu'il faudrait 


(1) « Du fait que son essence lui est présente, l'âme est capable de jaillir en 
actes de connaissance de soi. De même, du fait que l’on possède une science, en 
raison de la présence de cette science, on est capable de percevoir tout ce qui 
tombe sous cette science. Pour que l'âme puisse avoir l'expérience (percipiat) de 
sa propre existence, qu'elle prête attention à ce qui se passe en elle, aucun facteur 
de comportement (habitus) n'est requis; il suffit de la seule essence de l'âme, 
présente à l'esprit (quae menti est praesens): c’est d'elle, en effet, que les actes 
vont jaillir, actes dans lesquels on fera de son âme l'expérience claire et distincte ». 
S. THomas D'AQUIN, Sur la Vérité, 10, 8. 

(5) « On sait d'expérience que l'on a une âme, et que l'on vit, et qu'on existe, 


parce qu’on a l'expérience de sentir et de comprendre et d'exercer toutes sortes 
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appeler : je-même, je ne peux m'atteindre qu'à la condition de me 
constituer, comme moi, en médiateur de moi-même. Encore 
m'atteindrai-je seulement pour ce que Je suis à moi-même : un 


soi en voie d’explicitation concrète, à l'origine de tous ses états, 


. L . . 6 
se projetant en chacun d'eux, et non pas un pur soi pour sol (els 


Cet effort de coïncidence avec soi-même institue une réflexion 
de la conscience sur elle-même : elle est conscience de moi mani- 
festant un soi. Mais, il faut le remarquer, la réflexion, qui se vou- 
drait réflexion pure sur soi-même afin de réaliser l’immédiation de 
je avec soi-même, n'atteint, entre je et moi-même, que l'expression 
actuelle de soi, et du coup partielle, qui est moi. L'effort de la 
conscience réflexive pour s’atteindre comme origine absolue de ses 
états aboutit à la production de soi comme moi-à-distance-de-soi. 
C'est dire que la tentative d'immédiation échoue. D'autant plus que 
l'effort réflexif qui pourrait passer pour la rendre possible a été 
plus poussé. Cet effort, en effet, n'est que la réflexion même ; il 
inaugure l'avènement de moi, cette expression contingente et frag- 
mentaire du je qui cherche à s’atteindre. Il augmente sans cesse la 
distance de moi au soi qu'il tente d'exprimer. Il accentue le déca- 


d'opérations vitales... Personne n’a l'expérience de se comprendre à moins de 
comprendre quelque chose: on commence par comprendre quelque chose avant 
de comprendre qu’on comprend. C'est pourquoi, l’âme arrive à une saisie expé- 
rimentale claire et distincte de sa propre existence par le moyen de ce qu’elle 
comprend ou sent ». [bid., 10, 8. 

() Chacun des états de la conscience renvoie au soi dont c’est l’état comme 
à la source d’où il émane et avec laquelle, en raison « d’une infaillible inclination 
de la puissance et des facteurs de comportement (habitus) pour leur acte », il 
reste en continuité ontologique. Cf. S. THoMas D’AQUIN, Quest. disput. Sur l’Espé- 
rance, |, 10: « Toute vertu incline à son acte propre par une politique de juste 
milieu; c’est pourquoi la certitude de posséder l'espérance et d’autres vertus ne 
doit pas être référée à la connaissance que l’on pourrait avoir de l’objet ou des 
principes (de ces vertus), mais bien à leur infaillible inclination à l'acte ». Par 
exemple, «la Foi est un facteur de comportement (habitus) de l’âme intellec- 
tuelle. Aussi, du fait même qu'elle est dans l'esprit, elle incline à l’acte intel- 
lectuel dans lequel on voit bien qu'on a la foi ». ID., Sur la Vérité, 10, 9, 8. C'est 
bien dans l'acte qu'on a conscience de la vertu à la racine de l’acte, et cette 
conscience est ici comparée à une «vision » (in quo ipsa fides videtur). Aïnsi 
l'expérience de l'acte est-elle une conscience de cet acte pour autant qu'il renvoie, 
dans les profondeurs, à la vertu, puissance de l'âme, voire: à l’âme elle-même, 
comme à ce qui en est la source et d'où il a jailli. Elle est conscience vive de 


l'acte, éveillant, au nom même de sa référence à la vertu d'où il émane, une 
conscience de cette vertu, 
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lage entre une saisie momentanément lucide et claire de moi-même 


et la présence latente, enveloppante et obscure, du soi que je suis 


pour moi-même ‘. La conscience réflexive déploie la distance entre 


moi, dont elle opère la naissance, et je, génétiquement antérieur 
à toute réflexion, mais qui ne parvient point à se dire dans la simple 
présence vécue de soi à soi-même . En faisant surgir moi en face 
de je, posant dans l'existence ce moi dont elle est responsable, 
la conscience réflexive manifeste dans la transparence de ce moi, 
comme ce à quoi renvoie chacun de ses états, le soi indéfini dont 
il est l'expression temporelle. Entre je et moi, elle fait naître un 
hiatus qu'elle maintient et augmente. Elle est facteur de rupture. 
Pourtant, malgré le hiatus et comme au delà de la rupture, elle 
donne une signification lucide et claire à la conscience non-ré- 
flexive, obscure et floue, qui la fonde ‘. 


(1) Il y a, par conséquent, deux époques de la conscience, révélant une struc- 
ture qui s’étage en profondeur. La conscience que l'on peut avoir, dans l'acte, 
de ce qui en est la source reste, dans les profondeurs, une conscience latente, 
obscure, bien plus près de l'instinct vital que de la connaissance. Saint Thomas 
d'Aquin, par analogie avec la façon dont nous possédons une science alors que 
nous n’y pensons point, la nomme conscience « habituelle ». C’est comme un fond 
de tableau, à quoi se réfère le moindre acte d'activité vitale comme à ce qui l’a 
rendu possible, ce qui en est, d’un point de vue strictement subjectif, la condition. 
Ne nous étonnons point, dès lors, de retrouver sous la plume de saint Thomas, 
non plus au sujet de la conscience que l’on peut avoir de ce qu’il y a en soi, 
mais au sujet de la conscience que l’on a de soi, la même distinction entre un 
moment actuel (clair et distinct) et un moment habituel (obscur et flou) de la 
conscience, d’ailleurs en continuité, et dont l'acte est le médiateur. Ici encore, 
c’est l’acte de l’activité psychique proprement dite, qu'il soit connaissance, amour, 
sentir ou vivre, peu importe, qui dévoile, dans les profondeurs de la conscience, 
au nom de sa liaison avec le principe dont il dépend, l'existence d’une âme 
intelligente, aimante, sensible ou végétative. On passe de l'acte à la nature qui le 
conditionne. 

(8) À ce stade, il n’est encore que ce «de quoi les actes vont jaillir, actes 
dans lesquels on fera l'expérience claire et distincte de son âme (actualiter per- 
cipitur) ». S. THOMAS D’AQUIN, Sur la Vérité, 10, 8. 

(®) S'il y a deux époques ou stades de la conscience, il y a pourtant continuité 
de l’un à l’autre. En raison du renvoi de l'acte à sa source, renvoi psycholo- 
giquement perceptible. En raison, aussi, de l’«infaillible inclination de la puis- 
sance à son acte». Cette «inclination », d'ordre ontologique, assure la con- 
tinuité psychologique d’une conscience s'éparpillant dans l'espace et le temps. 
« Du fait que les facteurs de comportement (habitus), par essence, existent dans 
l'esprit, celui-ci peut progresser jusqu'à percevoir expérimentalement, de façon 
claire et distincte (ad actualiter percipiendum) l'existence en lui de ces facteurs 
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La conscience de soi n’est pas quelque chose de simple : elle 
implique d'étranges détours, apparemment contradictoires. L'effort 
de conjonction avec moi-même dans lequel je me lance, sur per- 
ception plus vive de ma situation personnelle dans l'espace-temps, 
aboutit à me faire exister moi, devant qui je me pose et à qui je 
m'oppose, comme expression fragmentaire de moi-même. Cette 
objectivation de moi-même, pourtant, qui projette dans la contin- 
gente existence le soi latent qui me constitue moi-même, marque 
une tentative, peut-être désespérée, d'immédiation à moi-même. 
Une telle démarche, qui ne s’embarrasse point de la non-identité 
perçue entre moi et je, au stade réflexif de la conscience, serait. 
impossible si, au plan non-réflexif, la conscience ne se vivait en con- 


tinuité ontologique remarquable, c’est-à-dire sur le mode d’une pré- 


(10) 


sence de je à tous et chacun de ses états ‘””. Une conscience non- 


réflexive, qui n’est l'avènement de rien, car elle ne pose rien dans 
l'existence, se laisse ainsi percevoir, ou plutôt deviner, à titre de 
fondement de la conscience réflexive qui, elle, pose dans l'existence 
ce soi éparpillé dans l’espace et le temps qui est moi "?. 

La conscience non-réflexive tend à réaliser l'expérience de la 


(habitus). Ceci pour autant que, grâce aux facteurs de comportement (habitus) 
qu'il possède, il peut passer aux actes (prodire in actus) en quoi il a de ces facteurs 
une perception claire et distincte, d’ordre expérimental (actualiter percipiuntur) ». 
Ibid., 10, 9. 

(9) « Pour que l’âme puisse avoir l'expérience (percipiat) de sa propre exis- 
tence.…. il lui suffit de son essence, qui lui est présente (quae menti est praesens), 
car c’est d’elle que les actes vont jaillir, dans lesquels on fait l'expérience de son 
âme (actualiter percipitur) clairement et distinctement ». Jbid., 10, 8. 

(9) Deux sortes de connaissance de l’âme sont possibles. « L'une, par laquelle 
toute âme se connaît en ce qu'elle a de propre, de personnel; l’autre, par laquelle 
on connaît l'âme en ce qu'elle a de commun avec toute âme ». Ce dernier mode 
de connaître porte sur la nature même de l'âme: c'est une connaissance scien- 
tifique de l'essence de l’âme et de ses propriétés (cognitio). L'autre manière de 
connaître n'est pas, à proprement parler, une cognitio, mais une perceptio. Elle 
porte sur l'existence effective de l'âme, en ce qu’elle a d’individuel. « Par cette 
connaissance-là, on sait que l'âme existe, tout comme on a l'expérience (cum 
aliquis percipit) de posséder une âme... Mais il faut ici distinguer, parce qu'il est 
de cette dernière connaissance un stade habituel et un stade actuel (clair et 
distinct)... ». S. THoMAs D’AQUIN, Sur la Vérité, 10, 8. C'est donc bien la con- 
science elle-même qui se répartit en valeurs habituelles et actuelles (claires et 
distinctes), et l’acte de connaissance abstractive d’un « quelque chose » qui n'est 
pas moi s'impose en médiateur entre moi et moi-même: il est l'indispensable. 


facteur d'un éveil conscient, pleinement lucide, à moi-même. 
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pure présence de soi à soi. Elle ne fait qu'y tendre, car elle ne peut 
y parvenir. Une présence suppose quelque chose ou quelqu'un, là, 
devant moi, c'est-à-dire une dissociation effectuée et vécue, sinon 
reconnue, entre ce-qui-est-présent et ce-à-quoi-l'on-est-présent. Ce 
qui implique une relation effective par quoi, malgré cette dissocia- 
tion, se réalise par mise en continuité la coexistence de l’un avec 
l'autre. C'est pourquoi la conscience, au plan réflexif, se vivra 
toujours en train de se décoller, dans l'acte de produire un moi qui 
s'oppose à je. Il importe de remarquer que, dans ces perspectives, 
la naissance de moi et le décollement de soi qu'elle inaugure se 
donnent à la conscience comme moyens de vivre sa continuité avec 
elle-même, malgré la diversité de ses états ?. Un tel procédé, par 
la distance qu'il déplie en mon propre sein, me permet d’objectiver 
le soi ignoré que je suis en moi-devant-je. Il fonde aussi, par le 
rapport de coexistence qu'il implique de l’un à l’autre, une possibilité 
de présence à soi dans l’acte-d’être-soi (*. Je me donne à moi- 
même pour condition de ma présence à moi-même. La conscience 
réflexive qui me pose ainsi passe aussitôt pour condition de recou- 
vrement de la conscience non-réflexive par elle-même. Il vaudrait 
mieux dire : pour condition d’une tentative de recouvrement, car 
celui-ci ne pourrait s'effectuer que dans l'hypothèse d'une con- 
science réflexive adéquate à la conscience non-réflexive, ce qui im- 
plique un passage à la limite où, comme moi, je serais l'expression 
fidèle de moi-même, pleinement épanoui dans l'existence. Moi serait 
alors identique à je. On voit qu'il s’agit bien d'un passage à la limite, 
car l'hypothèse est invérifiable : la conscience réflexive s'évanoui- 
rait. Une fois réalisée l’immédiation à soi, la conscience ne peut 
plus se vivre sur le mode d’un moi-à-distance-de-soi, c'est-à-dire 
comme existence, éparpillée dans l’espace-temps, d'un acte-d’être- 
soi : elle ne serait plus, sans décollement ni hiatus, que l'acte pur 
d'être soi. Le rêve est donc irréalisable d'un moi qui serait soi, 
d'une existence contingente identique à l'acte d'être, d’une présence 


02) « Aussi bien pour nos facteurs de comportement (habitus) que pour notre 
âme, on ne peut les percevoir en soi comme quelque chose qui nous appartient, 
à moins que l'on ait des actes dont l’âme et ces facteurs de comportement sont 
les racines, une connaissance d'ordre expérimental (nisi percipiendo) ». Ibid., 10, 8. 

(3%) « Pour que l'âme puisse avoir l'expérience de son acte-d'être-soi (perci- 
piat se esse). il lui suffit de sa propre essence, présente à l'esprit (quae menti 
est praesens) ». Ibid. 
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à soi dans l'acte d'être telle que la conscience, en ses couches non- 
réflexives, en laisse entrevoir pourtant la possibilité. Cette présence 
se voudrait conscience, dans la clarté et l'actuelle lucidité qui sont 
le privilège exclusif de la réflexion en acte. Mais cette lucidité est 
justement le fait d’un effort d’objectivation instaurant le décolle- 
ment de la conscience et préparant l'avènement d’un moi. Si bien 
que : ou la conscience est conscience et elle ne peut se vivre comme 
présence ; mais elle n’est plus alors, à proprement parler, conscience. 
À cette profondeur, signalée comme non-réflexive par la conscience 
réflexive, je m'efforce de vivre ma subjectivité comme conscience 
d'un acte-d'être-soi qui dure. Au niveau du réflexif, et ceci exclu- 
sivement, je ne puis m'atteindre qu'à titre de projection de moi- 
même dans l’espace-temps, comme conscience d’objectivation spa- 
tiale et temporelle de mon acte d’être personnel. C'est dire que je 
m'étreins comme un existant éparpillant son acte d'être dans 
l’espace et le temps. 

La conscience est conscience d'être soi et d'être un existant 
déroulant dans l’espace et le temps cet acte-d'être-soi. Elle vit sa 
propre dissociation, en hiatus, entre la subjectivité pure et l’objec- 
tivation de la subjectivité dans l’espace-temps. L'expérience de la 
présence à soi souligne ainsi, en termes de conscience, la donnée 
existentielle de départ. Il y a rupture d'existence entre l’acte d’être 
d’où viennent à l’existant-moi valeur et durée, et l'existant qui épar- 
pille cet acte-d’être-soi au plan de la contingence, sur les sentiers 
inconnaissables de l’espace et du temps. 


Il 


L'AVÈNEMENT DU MOI 


Sur le fond du soi obscur que je suis pour moi-même, je me 


saisis, sous le coup d’un effort d'immédiation de la conscience 


(14) 


réflexive ”, en état d'existence éparpillée dans l’espace et le temps. 


5 c : ; : . 
C'est dire que Je me découpe en situations spatio-temporelles de 
moi-même par rapport à un état non-réflexif de la conscience con- 


(9 Effort d'identification des deux contenus de conscience: l’obscur et le 


clair (habituel et actuel de saint Thomas d'Aquin). C'est une tentative de réunion, 


de recollement de moi-même avec moi, en vue de sauver l'identité du soi. 
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stamment évoqué par chacune d'elles, du fait qu'aucune ne cesse 
de renvoyer à je comme à son origine absolue “*. En cette sorte 
d'objectivation de moi-même je découvre ainsi, entre ce je et le 
soi durable que je suis pour moi-même, un médiateur qui est moi. 
L'avènement d'un moi au sein de la conscience revêt une double 
signification : il marque l'échec de la tentative d'immédiation ‘° 
de moi à je, dont il se donnait cependant pour l'unique et néces- 
saire moyen ; il révèle je comme existant dans les profondeurs, 
au niveau d'une couche non-réflexive de la conscience, et le révèle 


comme source et terme de référence, origine et fondement de ses 


états "7. Autant dire que chaque état de conscience désigne je 


comme possibilité pure de ce moi dont l'avènement relève d’une 
objectivation d'un soi qui se voudrait pour soi, c’est-à-dire je, et 
dont il reste à distance, tout en ne cessant d’y renvoyer. 


L'apparition d'un moi, suscitée par l'effort réflexif de je sur 


(5) S. THoMAs D'AQUIN, Sur la Vérité, 10, 9. Cf. 10, 8. 
(5) Dans la volonté d’un acte de présence à soi. 

(7) L'acte renvoie au facteur de comportement qui le conditionne et l'a rendu 
possible: ce facteur de comportement se définit en effet comme étant ce de quoi 
a Jailli l’acte. Dans l’expérience vécue de l’acte, on a conscience psychologique 
du facteur de comportement qui en est le principe: je ne puis le percevoir 
comme m'appartenant sans avoir de l’acte dont il est la source une perception 
d'ordre expérimental. Cf. S. THoMAs D'AQUIN, Sur la Vérité, 10, 9 et 24, 4. On 
devine une possibilité de connaissance, également d'ordre expérimental, dans 
l'expérience même que l’on a de l’acte, de ce qui en est la source. Ceci, au nom 
d'une référence ontologique de l'acte à la source d’où il jaillit. La conscience 
psychologique dont on parle se fonde sur « l’infaillible inclination » de tout facteur 
de comportement à son acte. Commentant le texte du Livre de l’Ecclésiaste, 9, |: 
« Personne ne sait s’il est digne d'amour ou de haine », saint Thomas mentionne 
une « certitude », d'ordre purement subjectif, qui ne s'appuie ni sur la connais- 
sance (opposée ici à expérience) de l’objet des vertus théologales: c'est Dieu 
même: ni sur la connaissance (encore: cognitio) des principes de l'acte, car c’est 
la vertu théologale elle-même dont l'Ecclésiaste affirme, précisément, qu'on ne 
peut savoir de façon objective qu’on la possède: mais sur l’inclination de struc- 
ture, infaillible, de toute vertu à son acte: elle y incline, nous dit-on, par une 
politique de juste mesure (per moderationem) et c'est pourquoi la certitude de 
l'espérance théologale et des autres vertus ne doit pas être référée à la connais- 
sance (cognitionem) que l’on peut avoir de l'objet ou des principes (de l'acte), 
mais à l’infaillible inclination de la vertu à son acte. Cf. S. THoMAs D’AQUIN, Sur 
l'Espérance, 1, 10. Cf. Sur la Vérité, 10, 9, 8. Ainsi l'expérience de l'acte est-elle 
une conscience de cet acte pour autant qu'il renvoie, dans les profondeurs, à la 
vertu et même à l’âme d'où il jaillit. Elle est conscience vive d’un acte, éveillant, 


au nom de sa référence à la vertu d’où il émane, une conscience de cette vertu. 
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soi, répond à la pro-jection de soi dans l'existence. Elle représente 
un moment privilégié de la conscience. Inaugurant son propre dé- 
collement, celle-ci tend à passer de l’état de présence vécue "° à 
l'acte d'affrmation d'elle-même comme position d'un soi-existant 
à distance de je. Au niveau de cette position, qui est celui de la 
réflexion, la conscience est conscience de soi en dissociation de je 
et moi. Mais je et moi restent saisis comme unique et même soi, 
dans la réalité concrète d’un acte-d'être-je qui se pro-jette dans 
l'espace-temps comme existant-moi. C’est pourquoi la première 
démarche de la conscience réflexive est-elle de reconnaître le 
caractère essentiellement relatif du moi dont elle opère la naissance. 
Elle le fait en percevant que l'existant spatio-temporel qui est moi 
ne désigne l’acte-d’être-soi qu'à titre de référence : il y renvoie, 
dans les profondeurs, comme à un absolu transcendant en durée les 
conditions contingentes de son éparpillement dans l'espace et le 
temps. 

Dans le jugement premier par lequel ma conscience s'affirme 
en discernant que je suis moi, je reconnais ce caractère relatif d’un 
moi qui renvoie à je. Par quoi, d’ailleurs, je le distingue et l’oppose 
à je. Mais je dévoile aussi l'identité vécue, par continuité ontolo- 
gique remarquable de je à moi, du pur sujet que je suis et de 
l'objectivation spatio-temporelle de ce sujet qui est moi. Malgré 
la non-identité perçue dans la position d’un moi à distance de soi, 
en déclarant que je suis moi, jaffirme, sur le mode d’un acte-d’être- 
soi qui se projette dans l'espace-temps en existant-moi, l'identité 
foncière des deux termes : je et moi, saisis néanmoins comme 
n'étant pas tout à fait identiques. Obligé de convenir que je suis 
moi, j avoue la vanité d'un effort d'immédiation qui n’aboutit qu’à 
me faire exister éparpillé dans l’espace et le temps, à distance de 
moi-même. Mais, dans l’éparpillement je perçois un visage authen- 
tique de moi-même et m'efforce de le récupérer par déclaration 
d'appartenance à moi-même comme un moyen possible et valable 
du recouvrement impossible de moi-même. En dépit de la distance 


U#) « Pour avoir de soi-même cette connaissance suivant laquelle on a de son 
intellect une perception d'ordre expérimental, du fait qu’on se perçoit en acte 
d'intellection, il suffit de la seule présence de l'esprit (à lui-même). Cette présence 
est au principe de l’acte à partir duquel l'esprit se percevra lui-même. A ce stade, 


on dit qu'il se connaît par sa propre présence ». S. THOMAS D'AQUIN, Somme de 
Théologie, I, 87, 1. 
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déployée entre l’acte à sa source et son déroulement en situations 
contingentes, je reconnais que je suis moi, c'est-à-dire que ma 
conscience réflexive se vit en continuité de conscience avec un état 
pré-réflexif d'elle-même, désigné pour fondement de ses états et 
condition absolue de leur possibilité *. D'un mot : juger que je 
suis moi, c'est affirmer l'identité fondamentale de je et de moi dans 
l'unité du même soi, malgré la dissociation perçue en soi entre 
l'acte-d'être-soi, qui est je, et l'existant spatio-temporel qui est moi. 
Mais c'est aussi constater, entre je et moi, l'existentialité d’un 
rapport établi de moi à je. Je joue le rôle d’un absolu auquel moi 
renvoie "et qu il désigne à tout moment pour foyer de ses éclats 
et source de ses multiples états, tout comme au centre se réfèrent 
les rayons et la trajectoire à son origine. 

Telle quelle, la réflexion sur soi, qui révèle au sein de la con- 
science une dissociation d’existant et d'acte d'être, manifeste aussi, 
au plan même de la subjectivité, un rapport de structure de moi à 
je. Dans l'acte de réflexion qui la constitue conscience de soi, la 
conscience réalise une expérience de soi comme moi. C’est en 
prenant cette donnée immédiate pour point de départ que je me 
découvre en état latent de simple présence à moi : je suis à l'origine 


(21) 


de moi. Le dépliement de la conscience réflexive se trouve alors 


pleinement dévoilé, à partir d'un je en condition de présence obscure 
à des profondeurs qui, s'il fallait s'exprimer en termes de con- 
science, sembleraient plutôt tenir d'un état de conscience non-ré- 
flexif encore. Vécu sans décollement ni hiatus comme acte-d'être-soi, 
un tel état pourrait être qualifié de pré-réflexif. Ce faisant on dé- 
couvre, aux sources de la conscience réflexive, dans l'ombre ignorée 
des profondeurs de soi, je comme condition de la réflexion, en valeur 


(3) « Du seul fait que son essence lui est présente, l’âme a le pouvoir de se 
déployer en acte (exire in actum) de connaissance de soi ». ID., Sur la Vérité, 10, 8. 

(2%) Et ce renvoi atteint son but, « car tout être intelligent renvoie à son essence 
(redeunt ad essentiam suam) par réflexion totale (reditione completa). Du fait qu'il 
connaît quelque chose du monde extérieur, en un sens il sort de lui-même. Mais 
en tant qu'il se connaît connaître, il commence déjà à renvoyer à soi, parce que 
l'acte de connaître est médiateur entre celui qui connaît et ce qui est connu. Le 
retour à soi se parachève dès qu'il connaît sa propre essence ; celui qui sait son 
essence renvoie à cette essence par réflexion totale (est rediens ad essentiam suam 
reditione completa) ». Ibid., 1, 9. L'intelligence, du simple fait qu'elle connaît un 
objet intelligible, connaît l'acte même de connaître, et par l'acte connaît le pouvoir 
de connaissance ». In., Somme de Théologie, I®, 14, 2, 3. 

21) S. THomMAs D'AQUIN, Sur la Vérité, 10, 8. 
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absolue (?” dont la réflexion, précisément, se donne pour expression 
temporelle et relative. 

La réflexion sur soi inaugure une nouvelle dimension de moi- 
même : je m'apparais, au cœur de chaque affirmation de moi- 
même, comme étant ce par rapport à quoi se situe, à distance, 
chacune de mes affirmations (*”. Je me découvre, du coup, en situa- 
tion de recul par rapport à moi-même et ce décollement fonde en 
possibilité la conscience que j'ai de moi-même. L'obscure percep- 
tion d'un je à l'origine de moi, désigné dans l'acte même de la 
réflexion pour tous et chacun des états de la conscience réflexive ©”, 
fait sortir de l'ombre la présence insaisissable de soi. Mais, n'étant 
pas objet réfléchi, cette présence constitue pour la réflexion un état 
non-réflexif de la subjectivité, une sorte de soi pré-réflexif à la base 
du soi-réfléchi qui est moi. L’avènement d’un moi, c'est-à-dire la 
naissance de soi comme existant engagé dans l’espace-temps, tel est 
l'élément actuel du dévoilement de la conscience à elle-même. 
Elément qui la fait exister comme conscience de soi, c’est-à-dire 
tout simplement comme conscience. 

Mais la naissance d’un moi n’est point jeu de hasard, au sens 
où rien ne l'aurait préparée, ne viendrait l'expliquer. Le moi se 
fonde, en possibilité pure, sur un état pré-réflexif de la conscience 
qu'on peut désigner comme non-réflexif pour indiquer que, s’il est 
conscient, ce n'est point par qualité réflexe, qui fait ici totalement 
défaut, mais par continuité ontologique entre la conscience au stade 
réflexif et l’origine absolue de sa propre existence comme con- 
science. La conscience n’est conscience qu'à la condition de pouvoir 
réfléchir ; et la réflexion pose hors de soi, comme objet devant moi, 
ce à quoi elle renvoie. Impliquer un état non-réflexif de la con- 
science dans la genèse des déroulements conscients, c’est donc 


(2?) « Pour que l'âme puisse avoir conscience de l’acte-d’être-soi, il suffit de 


sa seule essence, présente à l'esprit ». Ibid. 

() Ceci, en raison de « l’infaillible inclination à l'acte » de la puissance de 
l’âme ou du facteur de comportement. L'acte renvoie ainsi toujours à la source 
qu’il désigne et dévoile. Cf. In., Sur l’Espérance, 1, 10. 

9 À noter que « même le sens commence déjà à renvoyer à son essence: 
il ne connaît pas seulement des objets sensibles, il connaît aussi qu'il sent. La 
réflexion pourtant n’est pas totale (non tamen completur eius reditio) parce que 
le sens ne connaît pas son essence. Ce qui tient au fait que le sens connaît par 
le moyen d'organes. On ne voit pas comment un organe médiateur pourrait sur- 
venir entre une puissance sensible et le soi ». ID., Sur la Vérité, |, 9. 
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signifier comme non-conscience ce d’où la conscience tire origine. 
Sans explication au niveau réflexif, cet irrationnel, car c'en est un, 
n'y manifeste sa présence qu'en termes d'appel et de renvoi 
effectifs, par conséquent décelables, à une pré-conscience. Celle-ci, 
n'étant pas encore une conscience, mais une simple présence, 
ignore la réflexion dont elle est pourtant fondement et possibilité (2). 
Elle ne pose rien, par conséquent, dans l'existence, pas même soi. 
On ne l'appelle conscience que par extension, toujours quelque 
peu indue, de la qualité caractéristique qu'elle revêt au stade du 
réflexif. Mieux vaut sans doute lui réserver le nom de présence 


Peut-être est-ce encore trop dire : cette présence n'étant alors qu’une 


coexistence vécue “", une continuité latente de la subjectivité qui 


ne parvient point, faute de pouvoir se décoller, à se vivre comme 
subjectivité. 
Ce qui fait exister la conscience comme conscience, c’est le 


pouvoir de réfléchir ** ; non pas la possibilité pure de la réflexion, 


mais le pouvoir réflexe en acte de réflexion °. Ici intervient un 
autre facteur d'irrationnalité au sein de l’activité consciente. Pour 


que la réflexion s'exerce, elle a besoin d'un point d'appui : quelque 


(25) En ce sens que «c’est d'elle que les actes vont jaillir (progrediuntur) ». 
Ibid., 10, 8. 


(5) On dit alors « que l’âme se connaît par sa propre présence ». ID., Somme 


de Théologie, 2, 87, 1. Cf. Sur la Vérité, 10, 8. 

(27) SAINT AUGUSTIN, dans son traité Sur la Trinité, 10, 9, explique que « l'âme, 
quand elle cherche à se connaître elle-même, ne cherche pas à se voir comme si 
elle était absente, mais essaie de se discerner comme présente; non point pour 
se connaître comme une chose qu'elle ne connaîtrait point, mais pour se dissocier 
de tout ce qu’elle connaît ». SAINT THOMAS D’AQUIN commente: « On donne ainsi 
à entendre que l'âme, par elle-même, se connaît comme présente, non point 
comme distincte du reste ». Somme contre les Gentils, livre III, ch. 46. 

(4) La «source d’une connaissance habituelle de quelque chose est ce qui 
rend capable de progresser jusqu'à l'acte de connaissance de cette chose que l'on 
déclare connaître de façon habituelle. Or, du fait que les facteurs de comporte- 
ment (habitus), par leur essence même, existent dans l'esprit, l'esprit peut pro- 
gresser jusqu'à connaître expérimentalement, et de façon claire et distincte 
(actuelle), l'existence en lui de ces facteurs... ». [D., Sur la Vérité, 10, 9. 

(4) « On sait d'expérience que l'on a une âme, et que l’on vit et qu'on 
existe parce qu’on se perçoit sentir, ou comprendre, en acte d'exercice de toutes 
sortes d'opérations vitales. C'est pourquoi l'âme arrive à percevoir expérimen- 
talement sa propre existence par le moyen de ce qu'elle comprend ou sent ». 


Ibid., 10, 8. 
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chose où se réfléchir “°”. Elle implique un décollement au moins en 
train de s’opérer, qu'elle a mission de faire aboutir, entre réfléchi 
et réfléchissant *’. L'analyse révèle qu’au niveau pré-réflexif, ce 
stade originel de la conscience, le décollement de soi n'est pas 
même en train de s'effectuer et ne peut s'effectuer : il n'existe alors 


#2, Mais l'analyse révèle aussi qu'au 


qu'à titre de pure possibilité ‘ 
niveau réflexif la conscience se vit en dissociation, moi-devant-je. 
À ce stade, par conséquent, le décollement est fait. Par quelle 
voie, et quels moyens ? Poser la question invite à rechercher, au 
sein de la conscience, dans la démarche par laquelle je me pro-jette 
en moi, un responsable de la conscience. Ÿ répondre, c'est rendre 
compte de la position dans l'existence d'un moi-existant comme 
pro-jection d’un je qu'il n’est pas et que, pourtant, comme moi, il 
est. L'acte de naissance d’un moi, qui notifie la conscience comme 
produit d’une réflexion sur soi, s'avère doué de capitale impor- 
tance : ne marque-t-il point le moment décisif de la conscience, 
celui où elle arrive à être ”’ ? Quel que soit le côté par lequel on 
aborde la subjectivité, les voies convergent, aboutissent à l'acte 
irremplaçable : celui qui préside à l’éparpillement dans l'existence 
d'un acte-d'être-soi. Alors surgit en nous, dans le sentiment pour- 
tant vécu d'une continuité ontologique, un moi qui n’est pas je. 
La réflexion sur soi exige un point d'appui. Le chercher réclame de 
l'attention aux multiples éléments intégrant l'acte de production 
d'un moi. Considérée sous l'angle d'une tentative de récupération 
de soi par projection de soi comme moi qui s'oppose à je et se 
reconnaît cependant pour identique à soi, elle se donne pour fruit 
d'une activité complexe, qu'il faut essayer de décrire. 


%) «Personne n’a l'expérience de se comprendre, à moins de comprendre 
quelque chose. On commence par comprendre quelque chose avant de com- 
prendre qu’on comprend ». Jbid, 

(®) ARISTOTE le proclamait déjà: « Nous sentons que nous sentons et nous 
comprenons que nous comprenons et, parce que nous comprenons cela, nous com- 
prenons que nous existons ». Ethique, 9, 9. Ici encore, S. THoMAS D'AQUIN 
précise: «l'âme ne parvient à percevoir l'acte-d'être-soi (se esse) que par le 
moyen de ce qu’elle comprend ou ressent ». Sur la Vérité, 10, 8. 

#7) À ce stade, en effet, l'intellect «a bien, de lui-même, la force de com- 
prendre, mais il n'a pas celle de se comprendre, tant qu'il ne fait pas acte 
d'intellection ». ID., Somme de Théologie, Ir, 87, 1. 

(%) Cf. In., Sur la Vérité, 10, 8. 
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[II 


Moi ET AUTRE-QUE-MOI 


On soulignait plus haut l'existence d'un irrationnel comme 
facteur déterminant de la conscience, au sens où le passage à l’état 
réflexif devait impliquer autre chose que de la pure présence. La 
réflexion dévoile ainsi, outre la possibilité de décollement qui la 
fonde, un point d'appui qui la conditionne **. D'un mot : la naïis- 
sance de moi m'induit à découvrir un autre-que-moi au sein de la 
conscience comme facteur de mon existence à titre de conscience. 
N'est-il point surprenant de trouver l’autre-que-moi comme élément 
de la conscience que j'ai de moi-même ? Qu'on en juge : l'effort 
pour prendre conscience de soi n’est qu’une tentative d’immédiation 
de soi à soi par l'entremise d'un moi qui n'est pas je mais que je 
récupère comme pro-jection de soi. Mais je ne puis me projeter 
comme moi, par production réflexe de moi-même, qu'à la condition 


de pouvoir donner à ma réflexion un support qui ne peut être moi- 


#1 «Comme puissance, notre entendement a, dans l’ordre des intelligibles, 


un rang analogue à celui de la matière première dans l'ordre des réalités 
physiques: c’est un potentiel de réalités intelligibles, à la manière de la matière 
première qui est un potentiel de réalités physiques. En conséquence, l’entende- 
ment, comme puissance d'intellection, ne peut entrer dans la sphère des réalités 
intelligibles qu'à la condition d'un enrichissement communiqué par l’idée d'autre 
chose. Ainsi se comprend-il lui-même par une idée, comme il le fait, d’ailleurs, 
pour tout le reste. Il est sûr que, du fait qu'il comprend quelque chose d'intel- 
ligible, il saisit son acte même de comprendre et, par l'acte, connaît la puissance 
de connaître ». Ib., Somme de Théologie, I*, 14, 2, 3. Il y a là une sorte de renvoi 
de l'objet à l'acte et de l'acte à la puissance, qui inaugure un véritable repli sur 
soi-même et répond à une attitude réflexe. Saint Thomas le qualifie de « retour 
(renvoi) à sa propre essence ». Il explique: «il faut entendre par là le fait pour 
une chose de subsister, c’est-à-dire d'exister en elle-même. Car la forme qui 
organise la matière suivant une formule propre, en lui donnant l'acte d'être, 
s'étend en un sens sur cette matière. Pour autant que l'acte d'être elle l’exerce en 
elle-même, elle retourne (renvoie) à elle-même. Les puissances de connaissance 
qui ne subsistent pas d'elles-mêmes, mais dont l'acte est le fait d’un organe cor- 
porel, ne se connaissent pas elles-mêmes: tel est le cas du sens. Par contre, les 
puissances de connaissance qui subsistent d'elles-mêmes se connaissent elles-mêmes. 
Ainsi lit-on dans le Livre Sur les Causes (PROCLUS) aue celui qui connaît sa propre 
essence retourne (renvoie) à cette essence ». S, THOMAS D'AQUIN, Somme de Théo- 


logie, I?, 14, 2, |. 
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même *. L'autre-que-moi intervient dès lors comme élément dé- 
terminant de la production de moi-même et passe pour médiateur 
obligé entre moi et moi-même ‘. L'irrationnel hante-t-il la cons- 
cience à ce point, dès l’origine ? Ne la rendrait-il pas incompré- 
hensible par implication d’une telle complexité qu'elle en paraît 
contradictoire dans l’acte même qui la voit naître ? On sait, en effet, 
qu’au sein de la conscience, moi, comme indispensable moyen de 
récupération de soi, renvoie à je et donc à un acte qui dure : 


l’acte-d'être-soi, auquel il se réfère comme à ce dont il réalise 


(37) 


l'éparpillement dans l'espace-temps Mais à quoi renvoie-t-il 


pour se constituer en moi ? Au plan réflexif, il indique et dévoile 
un je non-réflexif dont il se donne pour expression contingente et 
partielle. Mais n’implique-t-il pas, pour se constituer en produit de 


réflexion sur soi, un autre-que-moi comme condition de la ré- 


flexion * ? 


Au stade lucide et clair, la conscience de soi se vit sur le mode 
d’une affirmation permanente en milieu résistant. C’est un au-dedans 


(5) En effet, «quand l'esprit se comprend lui-même (cum mens intelligit 
seipsam) il ne faudrait pas croire qu'il soit à lui-même sa propre formule de 
structure, car nul ne peut l'être (ipsa mens non est forma mentis, quia nihil est 
forma sui ipsius), mais il se comporte à l'instar d’une formule de structure (se 
habet per modum formae), en ce sens que c'est bien à soi que va se terminer 
l’action par laquelle il se connaît lui-même ». Ip., Sur la Vérité, 10, 8, 16. 

(6) « Dans l’état présent de la connaissance incarnée, il va de soi que l’enten- 
dement s'intéresse à des objets matériels et sensibles. Il se comprendra par con- 
séquent lui-même dans la mesure où il s'actualisera par l'entremise d'idées 
abstraites de la réalité sensible sous l’action illuminatrice de l’intellect agent. Ce 
dernier donne aux réalités intelligibles valeur actuelle. C’est par la médiation de 
ces idées que l'entendement, en tant que puissance, comme pur pouvoir de con- 
naître peut (se) comprendre. Ce n’est donc point par son essence (spirituelle), 
mais par son acte, que l’entendement se connaît lui-même ». ID., Somme de 
Théologie, I*, 87, 1. 

7) «Notre âme se saisit elle-même par la médiation de l'acte même de com- 
prendre: c'est là son acte propre: il indique clairement (perfecte demonstrans) sa 
force (virtutem) et sa nature ». Ibid., [*, 88, 2, 3. 

F9) On ne connaît pas son âme par la médiation d'une représentation 
(speciem) abstraite de soi-même, mais par représentation de quelque chose 
d'objectif, informant l’âme dans l'acte même d'intellection ». ID., Sur la Vérité, 
10, 8, 5 ad opp. Toutefois, « quand on dit que l'âme se connaît par la médiation 
d’une idée abstraite des sensations, il ne faudrait pas entendre que cette idée soit 
représentative de l'âme. Non. Mais, attentif à la nature de l'idée abstraite de la 


réalité sensible, on en vient à découvrir la nature de l'âme, sujette à de telles 


idées ». Ibid., 10, 8, 9 ad opp. 
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qui se maintient, une bulle d'intériorité montant des profondeurs 
oppressantes d'un cosmos indéfini, inconnu, inexploré, marqué tout 
à la fois au coin de l’attirance et de l'adversité. Elle éclôt en avant 
de ce monde adverse et son éclosion fait qu'il y a, pour moi, un 
monde ; un monde dont elle n’est, en un sens, que la perpétuelle 
naissance. Îl se referme derrière elle, ce monde ; pas assez pourtant 
qu'elle n'y laisse une trace perceptible, et son progrès est tel qu'il 
réalise le miracle de faire qu'au-dedans de l'enveloppe fragile ce 
monde qui l'environne et qui, au-delà, reste le monde glacé de 
l’autre-que-moi, devient un monde-pour-moi, familier et proche. La 
conscience que j ai de moi-même se livre d'emblée comme une 
conscience pour soi ‘’. Au-dehors, ce monde, ou ce que j'appelle 
monde, s'écoule, en des sphères inconnues, vers des points de con- 
vergence insoupçonnés qui m échappent à peu près totalement. 
Au-dedans, l'écoulement du monde est tout-à-coup arrêté. Il change 
brusquement de signe. Le courant se renverse et remonte, par 


: < se c : 10) 
voies convergentes, à cette origine de moi qui est Je 


, à qui tout 
renvoie désormais de ce monde capté. Dès reddition, je tente de 
l'organiser, par déploiement de mes possibilités dans le domaine de 
l'autre-que-moi, en projetant hors de moi mon moi-à-venir. Je 
connais des frontières flottantes. La conscience claire et distincte 
que j en puis prendre est toujours hétéroclite. Elle est conscience 
simultanée de tout ce que j'accueille et de celui qui accueille ; 
conscience de tout ce qui, en moi, revêt le sens d'une existence 
qui se fait pour moi ; conscience de moi-même aussi, comme point 
de convergence à qui renvoie tout ce qui m habite. Ainsi le torrent 
du monde intérieur, ce monde pour-moi, est-il d'une eau mêlée, 
charriant beaucoup de choses. Si toutes sont pour moi, toutes ne 
sont pas moi. Si j'ai vive conscience d'être moi, je ne l'ai plus de 
mes limites : où dois-je commencer à dire : moi ? Où cela finit-il ? 


(2) « Dans l’action même qui va lui permettre de se connaître, l'esprit s'arrête 
à soi ». 1bid., 10, 8, 16. 

(0) « L'entendement ne s’identifie point à son acte d'’intellection, dont l’objet 
immédiat n’est pas constitué par sa propre essence (spirituelle), mais par une réalité 
extrinsèque, savoir: la nature d’un existant matériel. C'est pourquoi, ce qui est 
d'abord connu par l'intelligence humaine, c'est un objet matériel. En second lieu 
seulement on saisit l'acte qui porte sur l'objet et, par la médiation de l'acte, 
l'entendement lui-même dont l'acte d'intellection marque un épanouissement ». 


In., Somme de Théologie, I*, 87, 3, 
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Comment départager de ce qui est moi ce qui, en moi, ne semble 
pas l'être encore ou ne l’est plus, ne le sera jamais tout à fait ? 

Ce mal de dents, est-ce encore moi ? Et les habits que je porte ? 
Est-ce déjà moi cette pensée qui cherche à naître et suis-je là où 
va mon amour ? Ce livre qui se vend, en répandant de moi-même, 
me répand-il, moi ? Faudra-t-il que ma pensée communiquée et 
reçue me fasse exister au cœur secret des autres ? Mais qu'ai-je 
donc à moi, en moi ? Ne suis-je pas l'asile nocturne d'un peuple 
d'étrangers ? Qui est vraiment moi de ces hôtes de passage, de ce 
qui s'incline vers moi jusqu'à se faire pour moi ? Les frontières du 
moi ont des limites bondissantes : il s’efface et glisse, fuit comme 
l’eau dans les doigts qui s'efforcent de le tenir enfermé, se réfugie 
dans la transcendance insaisissable du soi où se révèlent les objets. 
Il saute de roche en roche, se mue en situations, se dévoile par- 
derrière, et toujours au-delà. Lorsqu'enfin, pensant l'avoir forcé, 
je vais m'en saisir, le voilà, par-delà la limite imposée, qui montre 
plus loin son visage inconnaissable. À chacun de ses états, à tout 
ce qui le traverse ou l'habite, il est présent. Mais il n'est aucun 
d'eux. Et pourtant sa présence latente les enveloppe tous et les 
déborde. Il est en chacun d'eux et les dépasse tous. Aucun n’est 
vraiment lui et tous tiennent de lui, s'y rapportent, se font pour lui. 
Ce n'est qu'une présence, qui s'affirme au cœur de tout ce qu'il 
accueille “”. Veut-on l'atteindre ? On ne le trouve plus : déjà il 
s’est enfui. On le poursuit dedans et le voici dehors, blotti dans 
l'ombre. Le cherche-t-on dehors ? Le voilà rentré, au fond de ses 
états. En face de chacun d'eux il se pose et s'oppose en moi qui 
n'est pas eux ; devant ce qu'il accueille il se dresse et s'affirme, de 
peur qu'on ne le confonde avec l'arsenal tapageur de ces purs 
« ceci », autres-que-moi. 

Le moi s'afñhrme en s’opposant à l’autre et, dans l'acte où il 
s'affirme, il affirme l'autre. Peut-être même ne s’affirme-t-il qu’en 


afhrmant l’autre “*. La conscience claire et distincte que je prends 


(1) «Pour que l'âme puisse prêter attention à ce qui se passe en elle, il lui 


suffit de sa propre essence... ». ID., Sur la Vérité, 10, 8. 

(4?) L'acte de connaissance abstractive de quelque chose qui n'est pas moi, 
d'un autre-que-moi (ou qui m’apparaît tel), s'affirme important dans sa médiation 
entre moi et moi-même: il est le facteur indispensable de l'éveil conscient, pleine- 
ment lucide, à moi-même. Là saint Thomas d'Aquin s'avère particulièrement 
lucide: pour que je puisse avoir de moi-même une certitude absolue, sur laquelle 


le doute ne puisse jamais mordre, il faut que déjà l’autre-que-moi (ou ce qui 
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de moi-même se vit en dissociation de moi et d'autre, d’un moi qui 
s'oppose à l’autre. L'autre, à l'instant où la conscience se découvre 
conscience, n'est encore qu'un choc, sous lequel je me dresse en 
moi-devant-l'autre. Sous le choc, moi je suis né. Mais la conscience 
de soi, on le sait, doit se concevoir comme tentative d'immédiation 
avec moi-même par récupération de ce moi qui n’est rien d'autre 
que l'éparpillement continu et concret de mon acte d’être dans 
l'espace et le temps. Il paraît donc souhaitable, voire nécessaire, 
de saisir pour lui-même le moi qui vient de naître et renaît sans 
cesse sous le choc de l'autre, de l'étreindre, enfin, en sa pureté de 
moi. C'est tenter de réaliser, en prenant pour point de départ la 
conscience claire et distincte que j'ai de moi-même, une expérience 
de moi indépendamment de l'autre à qui, pour exister, il s’oppose : 
une expérience de la pure présence que je suis à moi-même. La 
conscience fait effort pour déblayer le moi, le débarrasser de tout 
l'autre, dont le choc l’a pourtant fait naître. Elle veut faire abstrac- 
tion de tout ce qui le hante et passerait, si peu soit-il, pour autre- 
que-moi. Par extinction progressive de la sensation vécue et de la 
pensée en acte, je me fais attentif au foyer vivant du sentir, du 
penser et du faire, au moi qui sent, comprend ou s'engage. Mais la 
disparition de l’autre du champ de la conscience, dont l'apparition 


43%), La conscience 


(44) 


l'a fait naître, provoque l’évanouissement du moi 


qui veut s'atteindre dans la présence n'y peut parvenir : sans 


l’autre qui l’alimente, moi je ne suis plus qu'un foyer mourant, un 


m'apparaît tel) soit intervenu en moi pour élever au niveau du clair et distinct 
(actuel) ce qui n'était jusque là que le demi-sommeil d’une « présence » latente, 
habituelle, obscure et floue. « Au stade de la connaissance claire et distincte 
(actuelle), où l'on se considère en toute lucidité (considerat se in actu) comme 
ayant une âme, et qu'on vit et qu'on existe parce qu'on se perçoit sentir et com- 
prendre, etc. ». Îbid., 10, 8. 

(3) « Pour arriver à connaître son âme, il faut commencer par ce qu'il y a 
de plus extrinsèque à l'âme, ce dont on abstrait les idées en quoi l'entendement se 
saisit lui-même. Ainsi, par l’objet connaît-on l'acte, par l'acte (qui porte sur 
l'objet) le pouvoir (de poser l'acte), et par ce pouvoir l'essence même de l'âme. 
Si l'âme pouvait connaître directement, par elle-même, sa propre essence spiri- 
tuelle), il en irait autrement; ce serait le contraire qui aurait lieu: plus une 
réalité serait voisine de l'essence de l'âme, plus elle apparaîtrait vite dans le 
champ de la conscience ». ID., Comm. sur le traité de l’' Ame d’Aristote, Il, 6, éd. 
Pirotta n° 308. 

(4) « On ne se perçoit en acte d'intellection, qu’à la condition de comprendre 


quelque chose ». ID., Sur la Vérité, 10, 8. Ceci, « parce que l’on commence par 
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amas de tisons rougeoyant sous la cendre, une flamme vacillante, 
de: plus en plus faible et tremblotante, qui manifeste encore, par 
quelques éclats, sa volonté de ne point mourir. A la limite, l’expé- 
rience tend à n'être plus que la conscience d'une intégrale 
absence “”’. 

Chercher à m'étreindre, abstraction faite de l’autre devant qui 
je me dresse et existe, n'est-ce point tenter de me rejoindre non 
plus comme soi-projeté qui est moi, mais comme soi-projetant qui 
est je ? L'effort de conscience, pour se vivre en état de simple pré- 
sence, ne provoque-t-il pas au dépassement de moi vers ses origines, 
vers le je auquel il renvoie ? Ne tente-t-il pas alors de s’atteindre 
comme je se prenant pour moi ? Par l’inconscience où elle sombre, 
la conscience d’un moi pur et simple, débarrassé de tout l’autre, 
ne rappelle-t-elle point que la tentative, impossible, ne saurait 
aboutir ? Moi, sans l’autre-que-moi, je ne suis déjà plus moi, et le 
renvoi de mes états à je, acte d'être personnel dont chacun, à sa 
manière, effectue l’éparpillement dans l’espace-temps, ne se fait 
plus. Un moi pur, à l’origine de ses états, n'a plus d'objectivité. 
C’est dire qu'il s'identifie au pur sujet que je suis : ce n'est plus 
moi ; c'est : je. Mais je reste insaisissable, comme pur acte-d'être- 
soi. Pour que je me puisse saisir, au moins partiellement, il faut 
que je puisse me récupérer sous les traits d'un moi en qui je 
reconnais un visage tout de même authentique de moi-même. Il 
me faut la médiation de moi, ce qui implique que celui-ci non seule- 
ment soit né, mais demeure constitué. 

Je ne suis médiateur pour moi-même qu'en raison du renvoi 
permanent de chacun de mes états au soi latent et originel qui est 
je **. Et le renvoi n'est possible qu'à la condition pour moi d'exister. 


comprendre quelque chose, avant même de comprendre qu’on comprend. C'est 
pourquoi l'âme n'arrive à une perception claire et distincte de sa propre existence 
que par le truchement de ce qu’elle comprend ou sent ». bid. 

() Cette conscience de soi que saint Thomas d'Aquin dénomme « habituelle » 
et qui n’est qu’une tentative, pour le moi connaissant, de se saisir lui-même dans 


l’obscure présence à soi, comme pur pouvoir de connaître, indépendamment de 
toute idée actuelle. 

(9) «La force de chaque puissance de l’âme se déchaîne vers son objet. Par 
conséquent, son action aussi, d’abord et principalement, va porter sur l'objet. 
Maïs ce par quoi l’action porte sur l'objet, l'âme ne peut l’atteindre que par une 
sorte de renvoi à soi-même (per quamdam reditionem). Aïnsi la vue porte-t-elle 


d’abord sur de la couleur; elle ne se fixe sur l'acte de voir que par une sorte de 
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C'est moi qui renvoie à je, acte d'être personnel dont je suis l'exis- 
tant. De sorte que la conscience, indépendamment de ses actes et 
états, tend à rejoindre dans les profondeurs une couche d'elle-même 
où elle serait conscience de soi comme je *’”. Au bout de son effort 
de réflexion sur elle-même, elle se perd dans le non-réflexif, pour se 
vivre, si possible, en état de présence ‘*. On sait, précisément, que 
ce n'est pas possible. Reconnaissons donc que, par élimination de 
l'autre en moi, la conscience réflexive aboutit au stade non-réflexif 
de la présence à soi. Elle y sombre, faute d'une distance à soi qui 
puisse fonder en possibilité le décollement de soi nécessaire à sa 
permanence comme conscience. Ou l'appréhension de soi est con- 
sciente, et la consience est réflexive, sur le mode d'un moi qui 
renvoie à je : je me vis à distance du soi originel que je suis. Ou la 
conscience s'oriente vers la présence et, plus elle en est proche, 
moins elle est conscience, par abolition de la distance à soi qui 
l'érigeait en conscience. Elle s’évanouirait dans l’inconscience si, 
par impossible, l'immédiation allait s'effectuer. L’effort d’identi- 
fication avec moi-même débarrassé de l’autre provoque l’affaisse- 
ment du moi par réduction de la distance à soi que son maintien 
implique. Car le moi ne se peut maintenir qu'en s’opposant à 
l'autre-que-moi. L'’effort de réflexion totale de la conscience sur 
elle-même n'aboutit qu'à détruire la conscience par elle-même, 
comme conscience : il tend à donner pour produit de réflexion le 
je non-réflexif qui est à l'origine de la réflexion même. Il faudrait, 
pour qu'on puisse encore parler de conscience, que je et moi 
subsistent l’un et l’autre, à distance l’un de l’autre, dans un acte 
d'immédiation qui, par intuition de ma propre essence, les fondrait 


renvoi, en ceci que, voyant de la couleur, elle se voit voir. Au niveau du sens, 
toutefois, le renvoi reste incomplet: il n’est complet que dans le domaine intel- 
lectuel où l'intelligence, par réflexion totale, arrive à connaître sa propre essence 
(spirituelle) ». S. THoMAS D'AQUIN, Sur la Vérité, 10, 9. L'intelligence, en effet, 
« connaît ses idées non point par son essence (spirituelle), ni par d'autres idées, 
mais par attitude réflexe (per quamdam reflexionem), en connaissant les objets 
dont ce sont les idées ». Ibid., 10, 9, 10. 

(#7) Voir la note 7. 

(48) C'est de l'essence de l'âme que jaillissent les actes, et c'est dans les 
actes que l'âme arrive à une perception claire et distincte de soi. Cf. S. THomas 
d’'AQUIN, Sur la Vérité, 10, 8 Tant qu'ils n’ont pas jailli, ou s'ils ne jaillissent 
plus, on ne peut aboutir à une conscience claire et distincte de soi-même. La 


présence à soi se vit alors à l’obscur, mais elle n'est aucunement « consciente ». 
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l’un dans l’autre. Mais, précisément, je n’ai pas d'intuition directe 


4 
de: ma propre essence “”’. 


IV 


VALEUR RÉSIDUELLE DU CONTENU PHÉNOMÉNOLOGIQUE 
DE LA CONSCIENCE DE SOI 


La description de la conscience au stade réflexif révèle un état, 
dans les profondeurs, si calme qu'il endort, dans lequel, si je 
m'efforce de m'atteindre, si je tente de rejoindre ce moi fuyant que 
je suis pour moi-même, je ne parviens pas à me réunir, sans doute, 
mais j'acquiers tout de même une perception confuse de moi-même. 
Quand je m’absorbe ou tente de m’absorber dans l'effort de récu- 
pération de ce moi intimement présent que je suis pour moi-même, 
m'essayant à l’immédiation de moi à moi-même, je m'engourdis et 


tombe de sommeil. C'est un fait ”. Que faut-il faire pour me 


(19) « Quand on dit que celui qui sait son essence (spirituelle) renvoie à son 
essence par un complet retour sur soi, cette science de son essence doit s'entendre 
de l'activité intellectuelle proprement dite. Du fait que l’on sait son essence 
(spirituelle), on renvoie, c’est-à-dire on revient, par l’activité intellectuelle même, 
à son essence; savoir: en la comprenant. Quant au mot lui-même de « retour » 
ou de «repli», de «renvoi », il s'explique du fait que, lorsque l’âme sait son 
essence, celui qui sait et ce qui est su ne font qu'une seule et même chose. De 
la sorte, la science par laquelle elle sait son essence, c’est-à-dire l’activité intel- 
lectuelle proprement dite, vient de l'âme en tant que savante et va vers elle 
en tant que sue. Il y a donc là une espèce de giration, impliquée par le vocable 
de « retour » ou de « renvoi ». Du fait qu’elle renvoie à son essence dans la ligne 
de son activité intellectuelle, on peut inférer que, dans la ligne de sa substance 
aussi, l'âme renvoie à son essence. Le repli sur soi est ainsi complet: et dans le 
domaine de l’activité et dans celui de la substance. Mais, dans sa substance, 
l’âme (dans les conditions incarnées de l'existence présente) n’est qu’une force, 
un pouvoir d'activité intellectuelle. Elle ne comprend donc point sa propre sub- 
stance par son essence (spirituelle) mais, au dire d’Aristote du moins, par des 
idées abstraites qui, en l’informant, l’actualisent ». S. THoOMAS D'AQUIN, Comm. 
sur le Livre des Causes de Proclus, XV, éd. Pera, n°5 310 et 313. 

(9 J'ai conscience de ne rien poser devant moi. Ma conscience est conscience 
d'absence, d’éloignement, de distension à l'infini, conscience de ne point me saisir. 
Elle est conscience de perdre conscience qui va s’affaiblissant, s’amenuisant, 
jusqu’à l’engourdissement total. Une distance commence à se déployer entre moi 
et moi-même. Je reste étranger à moi-même. À la réflexion, cette tentative de 
récupération de moi par moi-même, cet effort de simple présence à moi-même, 


essaie de réaliser une présence consciente du pouvoir de connaître: je m'efforce 
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réveiller ? Il suffit, et c'est encore un fait, que je donne libre cours 
aux données immédiates d'élaboration sensible ’, Quelque chose 


de me comprendre comme capacité de connaissance. D'où l'impression de « fou », 
de vide indéfinissable qui accompagne une telle conscience: un pouvoir comme 
tel, comme pure capacité de quelque chose, ne peut être perçu comme richesse, 
car il est ignoré tant que l'action ne l'a pas révélé. À ce stade, son manque de 
valeur peut être complet. La conscience du vide et de l’insaisissable vaut pour- 
tant mieux que l'inconscience. Elle esquisse un début de connaissance, une ten- 
dance à quelque chose de plus évolué, de plus clair aussi. Si l'esprit qui tente 
de se saisir comme tel, dans une immédiate présence à soi-même, ne peut y par- 
venir, parce qu'il ne peut comprendre le potentiel de connaissance qu'il repré- 
sente, il a cependant conscience d'ériger confusément ce potentiel en objet de 
connaissance. Effort d’objectivation du pur sujet que je suis. Dans ces tentatives 
d'immédiation, l'esprit arrive à prendre très vaguement conscience du moi intel- 
ligent qui sommeille en lui. Les contours en sont trop indécis pour autoriser un 
jugement de valeur, certes, mais, tout de même, n'y a-t-il pas là plus qu’une 
possibilité ? Ne serait-ce point la tendance innée du pouvoir de connaître pour 
son acte, l'élan fondamental de l’intellect vers la lumière dont elle a comme 
l’instinct de nature qui se trouverait ainsi confusément saisi ? Simple présence de 
moi à moi-même qui ne saurait passer pour claire et distincte. Sorte d’intermé- 
diaire entre l’état inerte d'un potentiel encore inemployé et l'actualité, il faut lui 
reconnaître des traits de ressemblance avec nos richesses latentes au stade de 
l’habituel. Peut-être pourrait-on la nommer: conscience habituelle de soi. Ainsi 
A. GaARDEIL, dans Mélanges thomistes, pp. 219-236: « De la perception de l’âme 
par elle-même d’après saint Thomas d'Aquin ». Cf. Structure de l’âme et expé- 
rience mystique, appendice Il. Saint Thomas d'Aquin parlait de « connaissance 
habituelle » de l'âme par elle-même, mais dans un contexte, il est vrai, où cognitio 
devient synonyme de perceptio. Or, pour saint Thomas, perceptio, comme il s'en 
explique lui-même, « veut dire: une certaine connaissance d'ordre expérimental 
(experimentalem quamdam notitiam significat) ». Somme de Théologie, I*, 43, 
5, 2. Louis LAVELLE, Conscience de soi, compare cet état à celui d’une «lampe 
en veilleuse ». Cf. dans Revue de Métaphysique et de Morale, juillet-décembre 
1947: « Analyse de l’Etre et dissociation de l’Essence et de l’Existence », pp. 201- 
228: « La conscience que le moi a de lui-même ne ressemble nullement à une 
lumière qui éclaire une chose. Elle est interrogative. Je sais que je suis et je ne 
sais pas qui je suis. La conscience que j'ai de moi-même est à la fois lumière et 
ténèbres, non point parce que le moi est un être mystérieux que le propre de la 
conscience serait de révéler derrière le voile qui le recouvre, mais parce que c'est 
un être qui n’est pas encore né et auquel la conscience seule est capable de donner 
l'existence qui lui manque ». Op. cit., pp. 210-211. Cf. le point de vue de Jean- 
Paul SARTRE dans: Bulletin de la Société française de Philosophie, avril-juin 1948, 
« Connaissance de soi et conscience de soi ». 

(1) Pour KANT, c'est dans l’acte même de la représentation que je me saisis 
comme existant. Or c’est l'intuition sensible qui fournit la matière de la représen- 
tation et c’est la structure a-priori de la sensibilité qui en est la forme. L'inter- 


vention de l'intuition sensible est donc, ici, obligatoire. Mais l'intuition sensible 
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qui ne cesse de m'apparaître comme n'étant pas ce moi que je 
cherche à atteindre, quelque chose que je ne trouvais pas en moi 
pénètre alors en moi, comme une brume opaque dans laquelle 
s’estompe et recule à jamais le moi-même original que je m'em- 
ployais à rejoindre. Cela surgit en moi, entre moi et ce moi-même 
ténébreux que je m'épuise à vouloir étreindre. Sous le coup, je pro- 


(52) 


teste que je suis moi et que ceci, qui vient en moi, est autre- 


ne livre que du pur divers éparpillé dans l’espace et le temps, c’est-à-dire tel qu'il 
est en nous. Elle n’est nullement l'intuition d’un objet. Pour que les impressions 
sensibles soient constituées en objets, il faut que leur qualité objective leur vienne 
d'ailleurs. Ne leur venant pas du sens, simple faculté du divers sans aucune 
liaison, ni a fortiori de la chose, dont la sensation n’est que la pure apparence 
sensible, il faut bien qu’elle leur vienne de l’entendement. C’est l’entendement 
qui fait l’objet, en liant le divers de l'intuition sensible par imposition aux affections 
ou impressions des sens des concepts a priori ou catégories de l’entendement. 
C'est par elles et grâce à elles que le divers de la sensibilité devient tel que les 
affections sensibles se suivent selon un ordre universel et nécessaire, en quoi con- 
siste, précisément, leur objectivité. Le concept a priori de cause, par exemple, 
n’est que la synthèse nécessaire de ce qui suit avec ce qui précède. L’entendement 
a ainsi un certain nombre de concepts a priori, catégories un peu artificiellement 
établies une fois pour toutes, et dans lesquelles, pour être saisies comme objets, 
les représentations doivent entrer. Ici, encore, on impose aux données de l’expé- 
rience sensible une ou plusieurs formes a priori. On peut donc remarquer avec 
E. BRÉHIER, Histoire de la Philosophie, Kant, qu’'«entendement et sensibilité 
n’ont pas chacun leur objet propre, placé à des plans distincts (comme l'avait 
toujours pensé la métaphysique traditionnelle de la connaissance humaine), mais 
qu'ils concourent, chacun pour leur part, à la connaissance de l'objet ». C'est 
l’entendement qui lie le divers de l'intuition sensible. Ce faisant, il crée l’objet. 
I le fait par l'intervention de la catégorie. Mais lier, c’est unir. La liaison repose 
sur lunité. Antérieurement aux concepts a priori de l’entendement, il faut, sous 
peine pour l’entendement de ne plus pouvoir exercer sa fonction unificatrice de 
liaison, que l’on trouve en lui le concept a priori d'unité. Pas plus que les 
autres, celui-ci, présupposé d'ailleurs à toute expérience sensible, donc à tout 
objet, dont il est la condition transcendantale, ne peut venir de la liaison ou repré- 
sentation du divers. Il vient de l’entendement: l'idée d'unité vient du fait que les 
impressions sensibles sont reconnues appartenir toutes au moi qu'elles affectent. 
C'est ce caractère: d'être de moi, qui confère aux représentations leur unité pro- 
fonde, grâce à quoi on pourra les lier. Le Ich denke doit pouvoir accompagner 
toutes les représentations. Nous voici, du coup, en face de l'acte premier, spon- 
tané, de l’entendement, celui qui précède tous les autres et les accompagne tous, 
ainsi que toute perception sensible dont il est la condition absolue. Par lui le moi 
se saisit comme un à travers tous les objets qu'il pose, se reconnaît comme moi 
identique et qui dure. 

6? Je ne peux avoir l’absolue certitude de moi-même qu'après l'intervention 
en moi de ce qui m'apparaît comme étant autre-que-moi. La certitude de cette 
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chose-que-moi. Mais la signification essentielle de ce moi m'échappe. 
Je me saisis dans la force et la vivacité d’une affirmation claire et 
distincte, mais je connais dans le même acte que ce qui m'envahit 
n'est pas moi. La tentative de récupération de moi-même aboutit 
à l'affirmation de mon existence comme moi-à-faire-exister, c’est- 
à-dire comme possibilité permanente de dépassement de ma valeur 
actuelle. L'immédiation de moi à moi-même tente alors de s'effectuer 
dans l'acte de conscience qui pose enfin, en posant un autre-que- 
moi, le moi insaisissable que je suis pour moi-même. Il le pose 
comme dépassement de ma condition potentielle vers un moi-même 
en projet dont la signification concrète m'échappe actuellement et 
risque de m'échapper toujours en raison de l’opacité grandissante 
de ce médiateur obligé entre moi et moi-même (| : l’autre-que-moi. 
Son opacité grandit d'autant plus qu'étant plus nécessaire dans la 
mesure où je m efforce davantage par sa médiation de me rejoindre, 
il déploie une distance de plus en plus grande entre moi et moi- 
même et mestompe ainsi davantage. Ma réaction devant ce qui 


survient en moi me pousse à proclamer, d’une part, que je suis moi, 


apparence s'impose d’ailleurs à moi avec autant de force que celle de ma propre 
existence. On ne peut nier l’une sans nier aussi l’autre, réduire l’une sans diminuer 
l’autre. Dans l’acte même où le moi s’éveille, il ne prend pas seulement conscience 
claire et distincte de sa propre existence, mais en même temps de l’autre-que-moi. 
Il ne fallait peut-être pas dire, du moins de suite: Je pense donc je suis, car ce 
n'est pas une évidence première, au sens où Descartes l’entend: elle inclut déjà 
l'évidence antérieure de ce-qui-est. Il aurait sans doute mieux valu affirmer: Je 
pense, donc ce-qui-est est. C’est là un gauchissement de la pensée cartésienne. 
Rien d'étonnant, dès lors, à ce qu’on pose des « idées innées » au sein de l’intel- 
ligence avant tout éveil de la pensée: à ce qu’on reconnaisse à l’intellect un 
pouvoir d’«intuition » qui le mette directement en rapport avec les essences, 
notions simples ou natures des choses: à ce qu'on fasse appel à l'autorité extrin- 
sèque d’un « Etre parfait » pour garantir, du dehors, la « vérité » de certitude de 
notre moi pensant et, par elle, celle de toutes nos autres certitudes qui ne sont 
qu'une extension grâce à la déduction et par voie d’énumération, de l'intuition 
primitive de l’Ego. Descartes s’est enfermé: il faut bien que toute la connaissance 
s'explique à la seule lumière, d'ailleurs intuitive, du moi. C’est le règne de la 
parfaite rationalité, de la déduction infaillible et rigoureuse, de la chose-en-soi, 
de la mathématique universelle. Descartes est sorti de son doute par un a priori 
qui ne le détruit pas. L'angoissante question demeure: l'autre-que-moi est-il 
vraiment tel qu'il m’apparaît ? 

(58) « … On arrive à la saisie expérimentale claire et distincte de sa propre 
existence par le moyen de ce qu’on comprend ou sent ». S. THOMAS D'AQUIN, Sur 
la Vérité, 10, 8. 
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c'est-à-dire un existant qui fait acte d'être soi-même et, d'autre 
part, que ceci est autre-que-moi, c'est-à-dire un existant dont je 
n’ai point à assumer l'acte d'être. J'ai conscience, malgré la distance 
de moi à moi-même qui me fait pourtant déjà exister autre que 
moi-même, de ne pouvoir me dire que je suis autre-que-moi, c'est- 
à-dire un existant dont l'acte d'être ne serait pas le mien. De même, 
malgré la fonction médiatrice exercée par l’autre-que-moi entre moi 
et moi-même, par laquelle, en un certain sens qui est celui de sa 
médiation, il tient déjà de moi-même, j'ai également conscience de 
ne point pouvoir déclarer que ceci est moi, c’est-à-dire un existant 
dont l’acte d'être serait mon fait. 

Si je ne puis dire que suis autre-que-moi, je le suis pourtant en 
un sens qui viendra mettre de la relativité dans mon identité avec 
moi-même. Et si je ne puis dire de l’autre : voilà enfin le moi que je 
cherche, il l’est pourtant d’une certaine manière qui viendra mettre, 
elle aussi, de la relativité dans son identité avec lui-même. Dans le 
même acte où je m'affirme comme existant-moi, tout en affirmant 


. . . - L . . L2 
l’autre-que-moi, je prends conscience claire et distincte que j existe 


; + : its : * 
comme étant moi, c'est-à-dire en continuité avec moi-même *. 
1, 


Mais j'ai conscience, aussi, que l’autre-que-moi existe comme étant 


(5) Pour Kant, le moi, dès l'instant où il se saisit comme moi, se saisit comme 
inclus dans les formes universelles de la sensibilité, c’est-à-dire comme repré- 
senté. Par le sens intime, nous ne nous connaissons pas tels que nous sommes 
en nous-mêmes, mais seulement tels que nous nous apparaissons à nous-mêmes. 
Ce n’est pas le moi-en-soi que nous saisissons dans l'expérience qui nous le donne, 
ce n’en est que l'apparence. Tout ce qui relève de l'intuition sensible n'est 
qu'apparence, phénomène pur: seul le concept a priori nous met en rapport avec 
l’objet qu'il crée en unifiant le divers des impressions sensibles. Mais le concept 
a priori n’est pas l’expérience dont il n’est que la condition, ni l'objet d’expé- 
rience dont il n’est que la pure possibilité. Ainsi Kant nous enferme-t-il dans le 
moi. Mais c’est un moi de pures apparences : la conscience de soi n’est que la 
conscience de moi engagé dans les formes a priori de la sensibilité, espace et 
temps, c'est-à-dire conscience de l'apparence de soi. Quant à la conscience du 
non-moi, elle n’est que la conscienc de pures apparences que sont en nous les 
impressions sensibles, engagées, elles aussi, dans les mêmes formes a priori. Ces 
apparences, certes, sont celles des choses-en-soi, mais celles-ci, comme notre 
moi profond, nous demeurent à jamais inconnaissables. Il faut pourtant justifier 
rationnellement la connaissance. C'est alors que l’on se tourne vers l’entende- 
ment pur, pour trouver dans les concepts a priori, non pas le fondement dernier 
de la connaissance, mais seulement les conditions qui la rendent possible en 


permettant à l'esprit de se constituer son objet, par unification du divers éparpillé 
de l'intuition sensible. 
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autre-que-moi, c'est-à-dire en continuité avec lui-même. Une identité 
foncière avec soi-même et de moi et de l'autre-que-moi se trouve 
ainsi perçue dans l'acte où je m'affirme et cette perception fonde 
la double affirmation d'existence, et de moi-même et de l’autre- 
que-moi. Elle rend compte également de l'impossibilité où je me 
sens, malgré la relativité pressentie, de me déclarer autre-que-moi 
ou de dire de l’autre : c'est moi. On pourrait en exprimer la valeur 
résiduelle en disant qu’on a l'évidence spontanée de l'identité de 
ce-qui-est avec ce-qu'il-est. Tout existant est même que soi et ne 
peut point ne pas l'être. La loi d'identité exprimerait dès lors, au 
niveau d'un fait de conscience, une exigence de l'esprit qui ne peut 
penser par trous, sans doute, liant les moments de sa pensée, mais 
traduit aussi une exigence de l'existant qui ne peut pas ne pas être 
ce qu'il est. Ce qui ne serait si je ne savais, d’instinct, ce que c’est 
que de faire acte d'être ‘‘). C’est cet acte : d'être, qui est confusé- 
ment saisi au plan du non-réflexif et c'est lui que j'affirme dans le 
double jugement porté sur moi et sur l’autre-que-moi lorsque je 
reconnais de tous deux qu'ils sont. 

Ainsi peut-on grouper quelques éléments intégrant la conscience 
de soi, tels que l'analyse phénoménologique du contenu de la 
conscience peut permettre de les mettre à jour. Encore faut-il com- 
prendre qu'on doit se contenter de les décrire et que, s'il est à la 
rigueur possible d’en instituer la défense, on ne saurait en admi- 
nistrer la preuve. À l’origine, non point dans le temps car la con- 
science dite non-réflexive n’est pas temporellement première, il y a 
saisie expérimentale de soi, obscure et floue, assimilable à un vague 
reflet dans un miroir mal éclairé. inerte et si calme qu'elle endort. 
On peut lui conserver le titre de conscience non-réflexive, bien que 
ce ne soit pas, à proprement parler, une conscience, mais plutôt une 
présence. On ne saurait y voir, en tous cas, une de ces « idées 


(56) 


claires et distinctes » à la Descartes °”. Le je-pense, entendu claire- 


(55) Sj l'intellect ne savait pas, par instinct de nature, ce que c’est que d’être, 
comment pourrait-il se prononcer lorsqu'il rencontre pour la première fois un exis- 
tant ? C’est parce qu'il a le sens inné de l’acte d’être qu'il le reconnaît et l’affirme 
dès qu'il apparaît, si contracté, limité ou coagulé que ce soit. On ne voit donc 
pas que l'évidence du Je-pense puisse être première. Avant elle, et pour la rendre 
possible, une évidence de l'existant s'affirme, c'est-à-dire et de moi et de l’autre- 
que-moi, indifférenciés encore, à ce stade, en ce qu'ils ont, l’un et l’autre, de plus 
foncier, de plus eux-mêmes. 

(55) Rejetant a priori la vérité de l’autre-que-moi, Descartes se trouvait con- 
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ment et distinctement, n’est possible que si la conscience, passant 
au stade réflexif sous l'invasion de l’autre, juge ce qui est identique 
à ce qu’il est. Par voie de sensation débute et s'accélère en moi 
cette invasion d’un autre. Je le déclare autre-que-moi dans l'acte 
même où je m'affirme, clairement et distinctement, comme étant 
moi. Et j'ai l'évidence qu'il n'est pas possible d'intervertir les 
termes. Voilà l’ensemble d'éléments complexes, d’ailleurs simul- 
tanés, qui concourent à la formation pleinement lucide de la con- 
science à l'instant de la réflexion sur soi : une valeur originelle et 
non-réflexive, manifestée par le réflexif et à partir du réflexif comme 
valeur de fond et source permanente des états de conscience : Je 
suis confusément. Une affirmation claire et distincte de continuité 
avec moi-même : Je suis moi, qui marque le passage à l’état réflexif 
et annonce l'avènement d’un moi sur intervention d'un ceci, sur- 
venu en moi et qui m apparaît autre-que-moi. 


V 


DÉGAGEMENT DES SIGNIFICATIONS D'ORDRE EXISTENTIEL 


L'analyse phénoménologique se contente de fournir à la 
réflexion philosophique ses données immédiates. Encore faut-il, 
pour qu'on puisse en exploiter les richesses, en dégager les signi- 
fications. Que signifie donc le contenu phénoménologique de la 
conscience de soi ? 


D'abord, que c'est à partir des valeurs réflexives que la con- 
science essaie de s’atteindre comme source et permanente origine 
de ses actes et états, et par conséquent que c'est à partir d’une 


traint de chercher au sein du moi, mais antérieurement à toute invasion sensible 
en moi de l’autre-que-moi, la certitude absolue d’où puisse jaillir, par extension 
de lumière intuitive, toute la connaissance. Or, il ne semble pas vrai qu'à ce 
stade premier de la conscience, le moi ait de lui-même une idée «claire et dis- 
tincte » dont l'évidence spontanée puisse fonder une certitude inébranlable. Le 
dire, c’est aller directement à l'encontre des données immédiates de la conscience 
à son éveil, suivant lesquelles ce premier état du moi, présent seul au moi et 
perdu dans un effort de contemplation de soi-même, n’est qu'un état vide, insaisis- 
sable, où le moi sommeille, impuissant à s’étreindre. Impossible de reconnaître 
en cette « petite flamme qui tremble », l'idée « claire et distincte » qui doit venir 
illuminer toute la vie mentale. Et c'est encore un gauchissement de la pensée 
cartésienne par rapport aux simples données phénoménologiques. 
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pro-jection spatio-temporelle de soi que le retour est possible à la 
racine de soi. Plus précisément : c'est à partir d'un moi en acte de 
conscience lucide d'un autre-que-moi qu'une révélation d'un soi, 
comme présence de je à tous et chacun de ses actes et états, se 
fait dans la profondeur. La raison en est apparente : par droit de 
structure, moi ne cesse de renvoyer à je, car ce n'est, dans l'espace- 
temps, que la pro-jection du soi pur que constitue je. Pour que 
je me constitue en objet de connaissance pour moi-même, cet objet 
que j'appelle moi, il faut que la réflexion qui va le faire naître 
s appuie sur un autre-que-moi. D'elle-même, elle n’a pas de quoi 
se fonder comme simple réflexion sur soi’). L'autre compte dès 
lors pour élément de structure indispensable de moi-même. Sans lui, 
je ne puis me saisir. [l n'est originellement qu'un choc qui m'éveille 
à moi-même, sous lequel je me constitue d'un coup en moi-devant- 
l'autre. Mais il est aussi prétexte et occasion de ces états de con- 
science dont chacun me révèle une dimension nouvelle de moi-même 
et constitue, à titre d'élément pourtant de la conscience, comme 
jeté-là-devant-moi, ce que je nomme l’ob-jet. Un rapport de struc- 
ture à l'acte d'être que je suis et dont le moi réalise, à titre d’exis- 
tant, l'éparpillement dans l’espace et le temps, s’inaugure aussitôt à 


59 On dirait que l'esprit, au seuil d’une tentative de récupération intégrale 
de soi-même, lorsqu'il décide de s’atteindre comme esprit, se saisit déjà, dans 
cet effort, en tendance active de connaissance, prêt à engager dès la première 
apparition d’un existant quelconque, la totalité de son potentiel latent. C’est en 
cet aspect ailé du pouvoir de connaître qu'il faudrait voir, fort probablement, 
l'élément primordial de l'intellection. Il paraît prérequis à tout acte de connais- 
sance, et n'est-ce pas à l’intellect lui-même, comme principe actif, qu’il convient 
d'attribuer l'initiative de la connaissance ? «L'action de l'intellect agent sur 
l'image précède l'accueil réservé (à l'idée) par l'intellect possible. C’est pourquoi la 
primauté de l’agir dans le domaine de la connaissance (principalilas actionis in 
cognoscere) n’est pas attribuable aux images, mais bien à l’intellect agent». S. THo- 
MAS D'AQUIN, Somme contre les Gentils, livre III, ch. 77. Par rapport à la capacité 
pure et simple du pouvoir de connaître, on pourrait le comparer comme l'art ou 
les techniques par rapport aux matériaux, en ce sens que l’art et les techniques 
s'emparent de la matière pour la pétrir, la façonner et l'ennoblir en la rendant 
belle et expressive. De même, sous l’action illuminante de l'intelligence, l'image 
sensible, matérielle comme tout ce qui est sensible, se dématérialise en quelque 
sorte au contact de l'esprit pour laisser transparaître la formule d'organisation 
intelligible de l'existant dont c'est l'image. Il n’y a pas lieu de s'étonner, dès lors, 
de ce que je me manifeste ma propre présence, dans la prise de conscience que 
je m'efforce de prendre de moi-même, sous le jour d'un élan monté des pro- 


fondeurs du pouvoir de connaître vers la pleine et totale intellection. 
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partir de l'ob-jet, c’est-à-dire à partir de ce qui, dans ma subjecti- 
vité,.joue un rôle médiateur entre moi et moi-même pour me révéler 
à moi-même dans l’acte de conscience que je prends de moi-même. 
On retiendra donc d’abord le fait du renvoi permanent de moi à je, 
en chacun de ses actes ou états. Ce qui met en valeur la vérité du 
rapport de l'existant-moi, constitué devant l’autre-que-moi (ou qui 


m'apparaît tel), à l’acte-d'être-soi dont il se donne pour expression 


contingente et fragmentaire (*. 


L'analyse phénoménologique révèle encore que la médiation 
d'un autre-que-moi intervenant au sein de la conscience entre je et 
moi fonde la continuité psychologique de la conscience, non seule- 
ment avec tous et chacun de ses états, mais, plus profondément, 
avec elle-même. L’autre-que-moi vient consteller la conscience en 
toutes les dimensions du devenir vital. Il en révèle, du coup, et 
l'ampleur et la diversité. Sous le choc, à n'importe quel moment, 
en n'importe quel secteur, à n'importe quel plan de ce devenir, mon 
acte d’être personnel se laisse saisir en chacun des actes qui l'épar- 


pillent dans l’espace-temps pour principe fondamental et primitif 


de toute l’activité psychique ‘”. La présence en moi d'un autre, ou 


de ce qui m'apparaît tel, donne ainsi au contenu de la conscience une 


5) Au nom d’une acceptation loyale de cette donnée d'ordre phénoméno- 
logique, on est à même de se prononcer sur la possibilité d’une pénétration psycho- 
logique de la conscience, en profondeur, vers la découverte de structures fonda- 
mentales. Ce qui veut dire qu'on est capable de déterminer les moments d’une 
méthode scientifique d'investigation psychologique de l'âme et de sa nature, à 
titre de principe et source de tous ses actes et états. Il faudrait d’abord se faire 
attentif à l’irrationnel (autre-que-moi) qui hante la conscience et le retenir à titre 
d'objet intéressant comme élément occasionnel de l'acte de conscience. On 
s’attacherait ensuite à l'examen de l'acte dont il est occasion ou prétexte. Puis 
de l'acte on passerait à la potentialité qu'il révèle, au sein de la conscience, et 
au principe, enfin, l’âme elle-même, dont ce n'est qu'une potentialité parmi 
d'autres. On serait alors en mesure de décrire ce fondement des potentialités 
découvertes par mille chemins, ce qui veut dire qu'on pourrait traduire en 
valeurs objectives, scientifiques, le je, fondement absolu de moi-même et de 
chacun de mes états, tel qu'il s’est livré au cours d’une analyse phénoménolo- 
gique du contenu de la conscience de soi. 

(5%) La psychologie, comme science, ayant pour but de s'intéresser à l'âme 
comme principe d'activités vitales, on est invité à reconnaître dans l’étonnante 
répartition de l’autre-que-moi aux divers plans de la conscience, une possibilité 
de mise en ordre. On pourrait grouper les états voisins en faisceaux convergents, 
vers un aspect particulier de l’âme dont ils manifestent non seulement la présence 


mais une virtualité très spéciale permettant de saisir quelque chose de sa vraie 
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autre signification. Suivant le secteur d'émergence de son apparition 
en moi, on peut dire de l’autre qu'il est ou vécu ou connu, plus 
exactement quil est vécu, soit comme connu, soit comme simple- 
ment vécu. Il est où une modification d'ordre interne du moi que 
je suis ‘’, ou une apparition en moi, au double niveau du sentir et 
du comprendre du monde résistant qui s'écoule, hors de moi, 
vers des sphères inconnues. Très tôt, d’ailleurs, la captation de 
l'autre se donne pour relever d'une double pulsation de la vie : soit 
que, par connaissance, je le fasse venir en moi pour me l’assimiler : 
soit que J aille vers lui, par amour, pour m'identifier à lui (°°. 
L'analyse phénoménologique des éléments intégrant la con- 
science de soi met ainsi en évidence, au niveau des structures 
réflexives et non-réflexives, l'existence d’une dissociation de soi en 
je et moi. Ce dernier terme implique nécessairement, pour se maïin- 
tenir, un autre-que-moi, irrationnel qui vient hanter la conscience 
réflexive, dès son éveil. En chacun des actes ou états du moi-exis- 
tant dont j'ai conscience d'être la projection éparpillée dans l’espace 
et le temps sous le choc de l’autre-que-moi, la dissociation en 
question est vécue sur le mode d’un renvoi au soi ignoré, dans les 


nature. Une psychologie des structures s'avère dès lors possible, Elle consisterait 
d'abord à reconnaître le vrai visage de l’autre-que-moi aux divers plans de con- 
science qu'il constelle. Puis, s’autorisant de son rôle médiateur entre moi et moi- 
même, elle s'efforcerait de découvrir l’âme sous les manifestations diverses par 
lesquelles, à tous les niveaux où ce rôle intervient, elle réagit sous le choc. 

(50) [l s’agit alors de ces « opérations vitales » dont parle S. THoMas D’AQUIN 
dans la question disputée Sur la Vérité, par exemple, 10, 8, et dont il fait 
remarquer qu'en prendre conscience autorise à parler d'une conscience de soi: 
« On pérçoit que l’on a une âme, et que l'on vit et qu'on existe, du simple fait 
que l’on se perçoit en acte de sentir ou de comprendre, ou en train d’exercer 
n'importe quel acte d'opération vitale ». 

(#1) « Si l'âme parvient à percevoir de façon claire et distincte qu'elle existe, 
c'est par la médiation de ce qu’elle comprend ou ressent ». Jbid., 10, 8. 

(2) Si l’on adopte la première donnée, l'existence d’un renvoi permanent de 
moi à je, on est en mesure, acceptant aussi la seconde, d'organiser le profil d’en- 
semble d'une recherche proprement scientifique en psychologie. Orientée vers la 
mise en place des structures, elle porterait sur la nature de l'âme dans la dimen- 
sion de la vie tout court, de la vie sensible et de la vie intellectuelle. Et cela, dans 
le double secteur de l'assimilation et de la reproduction au plan vital, du con- 
naître et de l'aimer dans les domaines sensible et spirituel, en partant, chaque fois, 
d'une description aussi complète que possible de l'autre tel qu'il apparaît au 
moi, puis en examinant l'acte portant sur l’autre, la puissance à laquelle il ren- 


x À mr c 
voie et, finalement, l'âme, comme source d'où émane la puissance correspondante. 
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profondeurs, qui est mon acte d’être personnel, en état de présence 
latente, à l’origine de tout ce que je pense, aime ou fais et dont 
je suis, de façon permanente, la naissance continuelle au monde. 
Il y a dissociation de soi en je et moi ; de moi en moi et autre-que- 
moi. Mais il y a renvoi de l’autre-que-moi à moi et, plus profondé- 
ment, de moi à je. Ce qui manifeste, en valeurs psychologiques, 
purement descriptives à ce stade, et l'existence d'une dissociation 
entre moi-existant et acte-d'être-soi et l'existence d'un rapport de 
structure du moi-existant à l’acte-d’être-soi dont c’est le moi. Ainsi 
se fait jour, au niveau des structures de la conscience, une disso- 
ciation radicale d’existant et d’acte d’être et, dans le renvoi per- 
manent de moi à je, l'intuition perceptible d'un rapport de struc- 
ture reliant l'existant à l'acte d'être. 

Réagissant fortement devant ce qui vient en elle par les sens, 
la conscience proclame : je suis moi, et ceci, qui surgit en moi, est 
autre-que-moi. Elle connaît en même temps qu'il lui est absolument 
impossible de dire : je suis autre-que-moi ou ceci est moi, parce 
que, dans le même acte où je m affirme et affirme l’autre, m'oppo- 
sant irréductiblement à ceci, je prends conscience claire et distincte 
que je suis moi et que ceci est autre. Je ne puis me reconnaître pour 
autre-que-moi ni dire de l’autre que c'est moi. Ainsi ai-je l'évidence 
que je ne puis m identifier à ceci qui m apparaît ni déclarer que 
cet autre, c'est moi. Je connais donc deux choses dans le même 
acte : l'irréductibilité de je et de ceci qui s'opposent (‘*), et, pour- 
tant, leur relative identité en ce sens que j'affirme des deux la 
même chose : le fait qu'ils existent, qu'ils sont. Je vois, en effet, 
que je suis moi et que ceci est autre. À titre d’'existants nous 
paraissons identiques, exerçant l’un et l’autre le même acte d’être. 
Quand, voulant exprimer en un jugement unique cette perception 
simultanée d'identité et de diversité, je proclame mon identité avec 
moi-même et celle de ceci avec lui-même, j'affirme que je suis, tout 
comme ceci est. Je reconnais à ceci et à moi la même qualité d’exis- 
tant. C'est au sein de la même réalité, du même acte d’être, que 
je les découvre irréductibles l’un à l’autre, existants différents qui 
exercent différemment le même acte d’être : l’un, c’est moi: et 
l'autre : ceci qui n'est pas moi. Ainsi ai-je l'évidence que tout 
existant est ce qu'il est et le premier jugement de conscience, pro- 
clamant mon identité avec moi-même et celle de ceci avec lui-même, 
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exprime une loi d'existence qui s'applique indifféremment à moi et 
à ce qui m apparaît autre-que-moi (‘*. Affrmer que ceci est autre 
et que je suis moi, c'est constater de chacun de nous un acte iden- 
tique, l'acte d'être. C'est en même temps reconnaître l'irréductibilité 
de moi à l’autre. Il faut donc voir en l'affirmation d'une dissociation 
entre existant et acte d'être quelque chose de tout-à-fait primitif et, 
puisqu il s’agit, à ce stade, de conscience claire et distincte, de par- 
faitement évident. L'existant dissocié, l'existant-en-acte-d'être, s’im- 
pose à l'esprit dès que l'expérience sensible d'un autre-que-moi, ou 
qui m'apparaît tel, me fait prendre conscience claire et distincte de 


ma propre existence “”. C'est un fait. Et le premier jugement qui 


s'exprime alors s'établit, du coup, sur le plan des faits. 


(%) Il exprime une loi de l'existant en train de faire acte d’être. Il faut donc 
admettre que je sache ce que c’est de faire acte d'être et ceci, dès qu'un existant 
m'apparaît pour la première fois. C'est l'acte d'être, en effet, le mien, que je saisis 
obscurément au stade où ma conscience, non-réflexive encore, n’est qu'une présence 
latente de moi-même. Et c'est encore l'acte d'être, non plus le pur fait d'exister 
mais l'acte d'un existant, que j'afñrmerais clairement et distinctement dans le 
double jugement que je porte sur moi-même et sur l'autre, lorsque je reconnais 
de tous deux qu'ils sont. Si l'intelligence ne savait par instinct de nature ce 
que c’est d'exister, elle ne reconnaîtrait jamais l'acte d’être comme acte d’un 
existant. C’est l’origine d’une tension qui lance l'intelligence à la recherche d’un 
acte d’être pur et sans limites. La tension se fonde sur le décalage, l'intervalle 
(L. LAVELLE), la cassure (Gabriel MARCEL), qui existent entre l’ampleur infinie de 
l'instinct naturel de l'intelligence et les existants limités, multiples, impuissants à 
le satisfaire autrement que pour un court instant, car il les déborde tous. 

(95) « Chez l’homme, l’entendement ne s'’identifie pas avec son acte; et cet 
acte ne porte pas d’abord sur l'essence même de l’entendement, mais sur quelque 
chose d’extrinsèque: la nature d’une réalité d'ordre matériel. Ainsi l’entende- 
ment humain saisit-il d’abord cet objet extrinsèque, matériel: ensuite seulement 
l'acte dans lequel il connaît cet objet; par l'acte, enfin, il s’atteint comme enten- 
dement, dont la perfection consiste justement à faire acte d’intellection. La con- 
naissance de l’objet est antérieurement à celle de l’acte, et celle de l’acte survient 
avant que ne soit connue la puissance de connaître ». S. THOMAS D'AQUIN, Somme 
de Théologie, Ia, 87, 3. Pour saint Thomas, notre « entendement ne saurait avoir 
une connaissance claire et distincte de quoi que ce soit (nihil actu potest intel- 
ligere) avant d’abstraire (antequam a phantasmatibus abstrahat). 1] ne peut avoir 
aucune connaissance, même confuse et vague, d’un autre-que-moi (nec etiam 
potest habere habitualem notitiam aliorum a se) qui ne lui apparaîtrait pas (quae 
scilicet in ipso non sunt) avant l'abstraction susdite, du fait qu'il n'existe pas 
d'idées innées (eo quod species aliorum intelligibilium non sunt ei innatae). Seule, 
son essence lui est innée, en ce sens qu'il n’a pas à la puiser au-dehors (non eam 
necesse habeat a phantasmatibus acquirere).… On peut donc dire que l'esprit, 


; : cn s 
avant d'abstraire, possède une connaissance obscure et vague de lui-même (sui 
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À ce niveau, le doute n’est pas de mise, car mon existence et 
celle de ce qui m'apparaît autre-que-moi ne sauraient être mises en 
question. Elles font l’objet d’une certitude unique reposant sur 
l'évidence spontanée de moi-même et de ce qui me paraît autre- 
que-moi, par vision directe de l’un et de l’autre indissolublement 


liés. Je ne puis mettre en doute l’un des éléments de cette évidence 


66) 


sans être obligé de mettre aussitôt l’autre en doute ‘‘*”. La certitude 


de l'existence simultanée, donnée dans le même acte de conscience 
claire et lucide, de moi et de l’autre que moi peut ainsi, à coup sûr, 
sans aucune crainte d'erreur, passer pour primitive et fondamen- 
tale. Ainsi est-il possible de découvrir une certitude initiale. Elle 
se présente sous le jour de la plus forte certitude, celle d'une évi- 
dence par vision directe de son objet ; mais elle inclut déjà l'évi- 
dence, intimement liée à celle que j'ai de moi-même, d'un autre 


qui m'envahit et m'éveille pour me faire prendre conscience claire 


et distincte de moi-même ‘‘?’. 


La conscience claire et distincte que j ai de moi-même repose 


ainsi sur l'évidence, que l’on peut bien dire spontanée, de l'existant 


(68 


immédiatement perçu en dissociation ‘. Quant au jugement pre- 


notitiam habitualem habet), ce qui veut dire: une possibilité pure et simple de 
se percevoir comme existant (qua possit percipere se esse) ». S. THOMASs D’'AQUIN, 
Sur la Vérité, 10, 8, 1. Pas d'idées innées et, partant, pas de connaissance claire 
et distincte de moi-même avant l'apparition d’un autre-que-moi en moi et pas 
encore de certitude de ma propre existence: « C'est par la médiation d’une idée 
abstraite (per speciem intelligibilem) que notre entendement se connaît lui-même, 
et non par intuition directe de sa propre essence (non intuendo essentiam directe) ». 
ID., Comm. sur le traité de l’ Ame d’Aristote, livre B, ch. 4, leç. VI, éd. Pirotta 
n° 308. 

(5) Douter de ce qui m’apparaît autre-que-moi, c’est aussitôt douter de ma 
propre existence; ce qui n’est pas possible, à moins de renoncer à exister. On 
pourrait d’ailleurs voir en ce renoncement une affirmation de certitude, car il 
s'agirait alors d’un refus et non plus d'un doute. 

(5) C’est par la médiation d’une idée représentative d'un autre-que-moi et 
non par intuition de son essence que l’entendement se connaît lui-même. 
Cf. S. THomas D'AQUIN, Comm. sur le traité de l’Ame d’Aristote, B. 4, leçon VI, 
éd. Pirotta n° 308. 

(9) «Ce principe de la connaissance: il ne peut arriver simultanément qu’une 
réalité identique soit et ne soit pas en acte d'être (non contingit idem simul esse 
et non esse), est premier pour cette bonne raison qu'il a pour termes ce qui existe 
et ce qui n'existe pas, objets primordiaux de la connaissance intellectuelle ». 
ID., Comm. sur la Métaphysique d’ Aristote, éd. Cathala n° 2211. « L'objet pri- 
mordial de toute saisie intellectuelle, c'est l'existant, dont le concept est inclus 


en tout çe qu'on peut saisir, et le premier principe indémontrable sera qu'une 
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mier s'efforçant de bloquer le double aspect de l'évidence première, 
il avoue la non-identité des existants qui jouent l'acte d'être, tout 
en reconnaissant l'identité de cet acte, pur fait d'exister que l'on 
retrouve en tous. Une certitude initiale se fonde ainsi sur le contenu 
évident de la conscience réflexive que j'ai de moi-même. Mais la 
conscience réflexive n'est point primitive. Pour que la conscience 
passe de l'état non-réflexif au stade réflexif, l'apport des sens lui est 
nécessaire en raison de la condition incarnée du moi, lié à la matière 
corporelle et comme immergé en elle (”. Si bien que, considérée 
en sa totalité, cette certitude de départ n’est qu’une certitude mé- 
diate. Elle n’est pas immédiate, n’arrivant point à la clarté de l’intui- 
tion, puisqu'elle requiert, pour être, l'intervention d’un autre, ou qui 
m apparaît tel, sur lequel, d’ailleurs, elle porte tout autant que sur 
moi ‘". Comme c'est la seule certitude d'évidence qui soit possible 
en cas de doute universel portant sur la totalité des existants, il 
n'est pas possible d'en trouver de plus ferme contre le doute. 
On ne saurait, en effet, la mettre en doute, sans être contraint de 
renoncer soi-même à exister. Mais on remarquera que l'évidence 
de base, fondement d'une telle certitude, porte à la fois sur moi et 
sur un autre-que-moi, ou du moins qui m'apparaît tel. Prendre 
conscience claire et distincte de moi-même c'est aussi prendre con- 
science claire et distincte de ceci, qui m'apparaît autre-que-moi “?/. 
Une deuxième remarque s'impose : je ne puis penser que l'existant 
qui m'apparaît soit autre que ce qu'il est puisqu'il m'est absolu- 
ment impossible de dire : ceci est moi, ou : je suis autre que moi, 
sans remettre en question une évidence que je ne puis mettre en 
doute à moins de renoncer à exister. Il m'est donc impossible de ne 
pas penser le premier jugement de conscience par lequel j'exprime 


affirmation et une négation ne peuvent être simultanées: il se fonde sur la valeur: 
existant et non-existant, et on le retrouve à la base de tout autre principe (du 
savoir) ». ID., Somme de Théologie, I#-I[ae, 94, 2. 

(5) « Dans les conditions incarnées de la vie présente, on ne peut faire acte 
de connaissance intellectuelle sans recourir aux images. L'âme, par suite, ne peut 
elle-même se connaître sans faire usage du procédé abstractif. C’est par la 
médiation de son acte qu’elle se connaît elle-même ». /bid., If, 89, 2. 

(9) «L'âme ne peut se percevoir en acte d'être à moins de percevoir son 
acte et l'objet de cet acte (non percipit se esse nisi percipiendo actum suum et 
objectum ». ID., Sur la Vérité, 10, 8, 5. 

(1) « En percevant son acte, elle se saisit elle-même en tant que saisissant 
quelque chose d'autre ». ID., Somme de Théologie, 1", 93, 7, 4, 
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le contenu primitif de la conscience réflexive de soi. C’est un corol- 
laire nécessaire du caractère de certitude des évidences sur les- 
quelles il porte. Mais c’est déjà résoudre en principe, du moins 
subjectivement, le problème d’un point de départ existentiel à une 
critique de la connaissance. Etant donnés, en effet, la nature et 
l'objet de la certitude considérée comme initiale, la justification d'un 
engagement reste encore d'ordre subjectif, au niveau d'une analyse 
de la conscience de soi. L’autre-que-moi, qui, s’il existe vraiment 
tel qu'il m'apparaît, me permettrait d’en sortir pour me placer dans 
l'objectivité, n’est encore, à ce stade, qu'une apparence d’autre- 
que-moi. Je ne puis le mettre en doute, certes, mais ce n'est qu'au 
titre de ce qui m'apparaît autre-que-moi. L'autre n’est alors qu'un 
pur contenu de conscience. Et la certitude de départ n’est que sub- 
jective. Pour qu’elle soit revêtue d’objectivité, c’est-à-dire pleine- 
ment réfléchie, il faudrait savoir si ceci, qui m'apparaît comme étant 
autre, au sein de ma conscience, est vraiment, pour de bon, autre- 
que-moi. Et c’est une autre affaire... 

Prendre pour point de départ une certitude d'ordre subjectif, 
n'est-ce point se vouer à l'échec, puisque c'est le point de départ 
de Descartes et que Descartes à échoué ? En affirmant : je pense, 
donc je suis, Descartes voyait dans la prise de conscience de soi une 
idée claire et distincte ‘*, une des premières idées innées, sinon 
la première. Celle qui réalise au mieux les conditions de l’intui- 


tion (),. Mais on sait, après description phénoménologique, que la 


(2) Mais il ne fallait sans doute pas dire, du moins de suite: « Je pense, donc 
je suis », car ce n’est pas là une évidence première, au sens où Descartes l'entend, 
c’est-à-dire au sens où rien ne l'aurait précédée: elle inclut l'évidence antérieure 
de l’existant qui est ce qu'il est. Il eût mieux valu se contenter d'affirmer: je 
pense, donc l'existant est ce qu'il est. Car je ne puis avoir la certitude de moi- 
même qu'après l'intervention en moi de ce qui m'apparaît autre-que-moi. La 
certitude de cette apparence s'impose d’ailleurs avec autant de force que celle 
de ma propre existence. On ne peut nier l’une sans nier l’autre, réduire l’une sans 
diminuer l’autre. Dans l’acte où je m'éveille, je ne prends pas seulement con- 
science claire et distincte de ma propre existence, mais aussi de celle de ceci, qui 
m'apparaît autre-que-moi. 

(#) « Par intuition, j'entends non pas la croyance flottante du sens, ni le juge- 
ment trompeur d’une imagination qui construit de travers, mais le concept si facile 
et distinct de la pensée pure et attentive qu'il ne subsiste plus aucun doute sur 
ce dont on fait acte d'intellection; ou bien, ce qui revient au même, le concept 
non-douteux de la pensée pure et attentive, qui naît de la seule lumière de la 


raison et qui est plus certain que la déduction même, parce qu'il est plus simple ». 
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conscience de soi, comme simple présence à soi, est au contraire, 
dans les profondeurs, non-réflexive, obscure et floue (*. Pour qu'elle 
soit claire et distincte, au sens cartésien du mot l, c'est-à-dire 
pour que son contenu se constitue en certitude d’évidence par vision 
directe de son objet, il faut qu'apparaisse dans le champ de la 
conscience ceci qui n'est pas moi. Je passe alors au stade réflexif, 


DESCARTES, Regulae ad directionem ingenii, III, texte séparé de l'éd. Adam- 
Tannery, par H. GOUHIER (notice), Paris, Vrin 1930, 10, 19-26. L'intuition ne 
relève ni de la connaissance sensible, ni de la construction imaginative, mais de 
la pensée pure. C’est quelque chose de strictement intellectuel. Elle porte sur les 
natures simples, ces natures simples dont Descartes, sans les définir jamais à pro- 
prement parler, nous a fourni cependant des exemples précis dans l'exposé de la 
Règle troisième: «Chacun peut voir par intuition qu'il existe, qu'il pense, 
qu'un triangle se termine à trois lignes, qu’un globe n’a qu’une surface, et d'autres 
réalités semblables, qui sont plus nombreuses qu'on ne le croit communément, 
parce qu'on dédaigne d’appliquer son esprit à des choses si faciles ». Ibid., 11, 1-6. 

(9 S. THomas D'AQUIN, dans les questions disputées Sur la Vérité, 10, 8, la 
désigne ainsi: « connaissance habituelle de l'âme par elle-même ». 

(5) Que faut-il entendre par « clair et distinct », au sens cartésien du mot ? 
On peut se référer au Discours de la Méthode et aux Regulae: « Ne recevoir jamais 
aucune chose pour vraie, que je ne la connusse évidemment être telle... C'est- 
à-dire.. ne comprendre rien de plus en mes jugements que ce qui se présenterait 
si clairement et si distinctement à mon esprit, que je n’eusse aucune occasion de 
le mettre en doute ». Discours, 1° précepte, éd. Adam-Tannery VI, 18, 16-23. 
Que l’on se reporte au titre même de la Règle troisième: « À propos des objets 
qui nous sont proposés, on doit chercher non pas ce que les autres en ont pensé 
ou ce que nous-mêmes nous pouvons en soupçonner, mais ce dont nous pouvons 
avoir l'intuition claire et évidente ou ce dont la déduction est certaine; la science, 
en effet, ne s’acquiert pas autrement ». Règle troisième, titre, éd. Goubhier, 8, 
1 et sq. Ce rapprochement de textes montre que le critère de vérité réside exclu- 
sivement dans le « clair et distinct » du Discours, le « clair et évident » des Regulae. 
Pour Descartes, la caractéristique principale de l’objet vrai de la véritable recherche 
de la vérité réside en la clarté de l'évidence. Réserves faites du grand éloigne- 
ment des dates, et donc d’une évolution possible de la pensée cartésienne pendant 
ce laps de temps, entre Regulae (1628) et Principes (1644), on trouvera dans le 
texte suivant des Principes d'intéressantes précisions: «J'appelle claire (l'idée) 
qui est présente et manifeste à un esprit attentif; de même que nous disons voir 
clairement les objets, lorsqu'étant présents à nos yeux ils agissent assez fort sur 
eux, et qu'ils sont disposés à les regarder: et distincte celle qui est tellement 
précise et différente de toutes les autres qu’elle ne comprend en soi que ce qui 
paraît manifestement à celui qui la considère comme il faut. Par exemple, 
lorsque quelqu'un sent une douleur cuisante, la connaissance qu’il a de cette 
douleur est claire à son égard, et n’est pas pour cela toujours distincte, parce qu'il 
la confond ordinairement avec le faux jugement quil fait sur la nature de ce 
qu'il pense être en la partie blessée, qu'il croit être semblable à l'idée ou au 
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pleinement lucide de moi-même, mais alors seulement. Je ne puis 


£ ; ; à * ë 
dire avec certitude que je suis, sans affirmer avec la même convic- 


(76) 


. . . , A e , 
tion et dans le même acte que ceci qui m apparaît, et qui n est 


pas moi, est (’). Au stade non-réflexif, la conscience est bien trop 


confuse et vague pour faire l'objet d’un jugement lucide et clair (7°. 


Pour qu'elle le soit, il faut qu’elle passe au stade réflexif par irrup- 
tion en moi de ceci qui m’apparaît autre-que-moi. Abstraction faite 
de l’autre, pour quelque raison que ce soit, ma conscience som- 
meille dans le non-réflexif (*. Et le choc de l’autre précède l'éveil 
réflexif de la conscience pleinement lucide de moi-même. C'est 
faute d’avoir tenu compte de cette donnée d'ordre pourtant phéno- 
ménologique que le cogito cartésien se trouve infirmé par une 


sentiment de la douleur qui est en sa pensée, encore qu'il n’aperçoive rien 
clairement que le sentiment ou la pensée confuse qui est en lui. Aïnsi la connais- 
sance peut quelquefois être claire sans être distincte; mais elle ne peut jamais être 
distincte qu’elle ne soit claire par le même moyen». DESCARTES, Principes, 
éd. Adam-Tannery, V, I, 45-46. 

(5) « L'âme humaine se connaît elle-même par la médiation de son acte 
d'intellection: c'est là son acte propre, indiquant parfaitement et sa force et sa 
nature ». $. THOMAS D'AQUIN, Somme de Théologie, I*, 88, 2, 3. 

(7) On sait que, pour saint Thomas, « l’âme n'arrive à une perception claire 
et distincte de sa propre existence (pervenit ad actualiter percipiendum se esse) 
que par le moyen de ce qu’elle connaît ou sent (per illud quod intelligit vel 
sentit). ID., Sur la Vérité, 10, 8. « L'objet de l’entendement, c’est une réalité très 
générale: l'existant et le vrai, englobant l'acte même de l’entendement. L’enten- 
dement parvient bien à comprendre son acte d'’intellection, mais pas tout d’abord. 
Dans les conditions incarnées, présentes, de l’intellection, l’objet primordial de 
l’entendement ne consiste pas en n'importe quel existant, en n'importe quelle 
vérité, mais en l'existant matériel, la vérité incarnée en des réalités matérielles, à 
partir de quoi l’on passe à la connaissance de toute véritable réalité ». Ip., 
Somme de Théologie, I®, 87, 3, I. 

(5) « Avant l'abstraction intellectuelle, l'esprit est en état de connaissance 
habituelle, mais ce n’est là qu’une possibilité à se percevoir en acte d’être (qua 
possit percipere se esse) ». Ip., Sur la Vérité, 10, 8, 1. « Le principe d’une con- 
naissance habituelle de quelque chose, en effet, est cela même qui rend capable 
de progresser (efficitur potens progredi) jusqu’à l'acte de connaissance de ce dont 
on déclare posséder la connaissance habituelle ». Jbid., 10, 9. 

(®) «L'âme ne peut se connaître elle-même que dans la mesure où elle fait 
acte abstractif à partir des images. Et c'est par la médiation de son acte qu'elle 
se connaît elle-même ». In., Somme de Théologie, 8, 89, 2. « Tout ce qui est en 
elle par droit de nature, l’âme en a l'expérience, mais dans la mesure seulement 
où l’on expérimente par l'acte le principe interne de l'acte. Ainsi de la volonté, 


quand on se perçoit en acte de vouloir: et de la vie, perçue dans ses manifesta- 


tions ». Ibid., IR-Ilae, 112, 5, 1. 
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double équivoque : abstraction faite de l'apport sensible, expres- 
sément rejeté comme douteux, il ne peut répondre que d'un état 
non-réflexif encore de la conscience et ne peut passer pour porteur 
de certitude. D'autre part, par refus de « ceci », qui m'apparaît 
pourtant, il enferme sans issue dans la subjectivité ‘*’. On voit que, 
si la certitude initiale intégrant l'évidence que j'ai de moi-même et 
de ceci qui m'apparaît autre-que-moi se fonde en subjectivité, il 
doit être possible de l'établir aussi en objectivité puisque l'on ne 


(59) Rejetant a priori la vérité de l’autre, Descartes se trouvait contraint de 
chercher au sein de son moi, mais antérieurement à toute invasion sensible d'un 
autre-que-moi (ou qui m'apparaît tel), la certitude initiale d’où puisse jaillir, par 
extension de lumière intuitive, toute la connaissance, ce qu'il appelait «la» 
science. Il ne semble pas vrai qu'à ce stade premier de la conscience, le moi ait 
de lui-même une idée «claire et distincte » dont l'évidence spontanée puisse 
fonder une certitude inébranlable. Le dire serait aller à l'encontre des données 
primitives d'une phénoménologie de la conscience, suivant laquelle ce premier 
état de moi-même présent seul à moi-même dans un effort de contemplation de 
soi-même n'est qu'un état vide, insaisissable, où je sommeille, impuissant à 
m'étreindre. Impossible de reconnaître en «cette petite flamme qui tremble » 
(L. LAVELLE, dans Conscience de soi), l'idée «claire et distincte » qui veut 
illuminer toute vie mentale. L’effort cartésien de recherche du vrai, et par con- 
séquent la science, n’est que d'étendre à l'infini, en toute rigueur discursive, 
l’intuitive clarté de naissance d’un ego-pensant transcendant à soi-même et dont 
l'acte foncier, inaugural et continuel est de s’appréhender dans l'intuition claire 
et distincte de soi-même comme possibilité permanente d'extension de l’évidente 
clarté qu'il est pour lui-même. La conscience cartésienne serait-elle autre chose 
qu’un moi indubitable, extensif de soi-même par saisie intuitive, et la science 
l'unification totalisante des lumières évidentes de la raison humaine, serait-elle 
plus que cette extension même ? S'il en était ainsi, la science, telle que DESCARTES 
la définit dans la Règle deuxième: «connaissance claire et évidente » (le « clair 
et distinct » du Discours), se ramènerait à une prise de conscience du moi indistinct 
et obscur par l’ego distinct et clair; à un envahissement progressif, auquel pré- 
siderait la plus rigoureuse déduction, celle des mathématiques, de ce moi jusque là 
ignoré (non-évident par soi-même et donc produit nécessaire de déduction). Elle ne 
serait que l'avènement à l'être d’un moi qui n'était encore qu'un possible existant. 
Seulement, ce moi à conquérir n'existe pas encore avant la conquête qui va lui 
donner consistance et solidité: si bien que l'image d’un envahissement continu 
ne saurait prévaloir à celle d'une extension indéfinie de la lumière rationnelle 
à partir d’une source de clarté: celle de l'intuition fondamentale et première du 
je-pensant. La science, c’est Je-pensant qui, en se déployant au-dedans de lui- 
même, étend sans cesse, par voie déductive, l'intuition primordiale qu'il est pour 
lui-même, L'ego, comme transcendance-transcendante de soi-même (pour reprendre 
un terme cher à Jean-Paul SARTRE dans l’Etre et le néant), étend sans cesse la 


certitude d’évidence intuitive qu’il a de sa propre existence comme « chose-qui- 
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peut prendre conscience de soi sans prendre en même temps et dans 
le même acte conscience d’un autre que soi. Il s’agit de savoir si 
l'autre-que-moi qui m'apparaît tel est vraiment autre. Démarche 
nécessaire si l’on veut fonder objectivement la certitude existentielle 
de départ. 

On a donc des raisons valables d'accepter le contenu primitif 
de la conscience réflexive et de faire confiance à ce qu'il révèle : 
une dissociation de l'existence en existants et acte d’être, telle que 
j'en ai l'évidence dans l'affirmation indubitable d'un moi qui 
s'oppose à un autre-que-moi. Sous les traits de cet autre et de moi- 


pense ». Ainsi, se crée-t-il lui-même par extension de soi-même dans l'être, en 
des limites mouvantes et toujours plus lointaines. L'ego-pensant se fait exister 
par soi-même dans l'acte naturel d'expansion indéfinie de soi-même et cet acte 
infaillible ne saurait faillir sans que, du coup, cesse aussitôt la transparence à 
moi-même. Il consiste à déduire, à partir de l'intuition originelle de moi-même. 
Il est la déduction même des clartés nouvelles qui sont dans l'être la progression 
rayonnante de l'évidence que j'ai de moi-même. Il fait exister plus loin la clarté 
qui émane de moi-même, étendant plus avant les frontières lumineuses du flambeau 
que je suis pour moi-même. La science, prise de conscience claire et distincte, 
progressive et indéfinie, d’un moi en expansion continue, n’est que l'aventure 
essentiellement subjective et extraordinairement simple (facile) d’une clarté intui- 
tive qui s'étend sans limites: d’une lumière ou d’un feu, nourris du dedans, et 
dont la flamme ne cesserait de gagner de proche en proche. Elle s'identifie à 
l’ego-pensant, la « chose-qui-pense », dans l'acte déductif où sa lucidité grandit. 
C’est une tâche de lumière dont la clarté s'étend. Quant au critère de vérité, ce 
n’est que cette clarté du moi-pensant en acte d'’intuition de soi-même et qui 
s'étend toujours. La méthode, c’est de savoir comment s’y prendre pour étendre 
cette clarté d’origine. Le procédé est simple: point n'est besoin de l’apprendre, 
mais seulement d’apprendre à le mettre en œuvre, car la déduction, en quoi con- 
siste le tout de la méthode, nul ne la peut mal faire. Dans le système cartésien, 
tout se tient donc ensemble, à partir du moment où l'on consent à partir de la 
subjectivité pure. La voie est ainsi ouverte aux idéalismes les plus exclusifs, aux 
plus rigoureux des rationalismes. La pièce essentielle, irremplaçable, en est la 
déduction, comme moyen pour la chose-pensante de croître en clarté et par con- 
séquent d'exister davantage comme ego-qui-pense. Elle est seule nécessaire, car 
l'intuition originelle d’un moi-qui-pense est un don inné de la nature. Et l’on com- 
prend pourquoi il faut que l'énumération vienne la préserver de toute interruption: 
il y va de la continuité avec moi-même comme chose-pensante dont la croissance 
n'est point faite par juxtaposition d'évidences extrinsèques et objectives, mais par 
développement interne, immanent, par voie de transcendance toujours transcen- 
dante de mes propres possibilités. I] serait intéressant de dévoiler ici l'inspiration 
cartésienne sous-jacente qui a présidé à l'élaboration d'une théorie de la con- 


science de soi, telle qu’on la retrouve chez Jean-Paul-SARTRE, dès les premières 
pages de L’Etre et le néant. 
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même cest précisément sur l'existant-en-acte-d'être que porte 
l'évidence subjective qui fonde la certitude initiale, au point de 
départ d'une critique existentielle de la connaissance. Cela implique 
que je reconnaisse en l'affirmation de cette dissociation une réalité 
authentique, traduisant la loi même de l'existant. I] y aurait donc 
correspondance possible, vérifiable, entre cette affirmation telle 
qu'elle se formule en moi, comme contenu de conscience réflexive, 
et l'existant-en-acte-d'être. S'il y a correspondance, il doit y avoir 
rapport entre moi qui formule cette affirmation et l'existant dont 
j'afñrme ainsi, pour moi, la loi de structure. Faire confiance au 
premier jugement de conscience c’est admettre, en effet, qu'il puisse 
répondre de l’existant-en-acte-d’être. C’est accepter, par conséquent, 
qu'il y ait rapport entre ce qu'il formule au sein de la conscience 
en éveil et l'existant-en-acte-d'être dont il se donne pour exprimer 
une loi de structure. Toute crainte d'erreur étant exclue de l’adhé- 
sion ferme donnée par l'esprit à la certitude d’évidence initiale, la 
voie est désormais libre pour une acceptation pure et simple, sans 
arrière-pensée, d'un rapport quelconque entre moi-même et ce qui 
m'apparaît comme étant autre-que-moi. C'est en définitive à l’exis- 
tant lui-même qu'on est ainsi porté à donner son assentiment puisque 
l'affirmation simultanée de ma propre existence et de celle de l’autre 
passe, en moi, pour en traduire la loi. 

Il n'est point sans intérêt de s'arrêter un court instant sur les 
formules dont je me sers pour traduire le contenu évident de la 
conscience réflexive primitive, objet de la certitude initiale. Ayant 
l'évidence que moi-même et ceci, qui m apparaît autre, nous sommes 
tous deux tels que nous sommes, j'ai la certitude que je ne puis 
m'afñrmer identique à ceci ni dire que ceci est identique à moi. J'ai 
donc l'évidence que, si tout existant est ce qu'il est, il est impos- 
sible qu'il ne soit pas ce qu'il est. Le double aspect de cette évidence 
se traduit en deux formules sur lesquelles il faut bien mettre des 
noms : jugement d'identité et jugement de non-contradiction. On 
conçoit qu'à ce niveau, au plan des faits de conscience, ils soient 
indissolublement liés, qu’on ne puisse les porter l’un sans l'autre. 
Dès là que l’un se formule en moi, j'ai immédiatement l'évidence 
de l’autre. L'un ne fait que dire négativement ce que l'autre pro- 
clame positivement. Tous deux expriment la loi primitive de l’exis- 
tant comme tel : celle de son identité avec lui-même. L'un et l’autre 
affirment que, malgré la dissociation qui le marque profondément, 
l’existant-en-acte-d'être est et reste ce qu'il est et ne peut pas ne 


182 Benoit Pruche 


pas être ce qu'il est ”. Il n'y a là, encore, qu'une impossibilité 
d'ordre purement subjectif de ne point penser l'identité : de sorte 
que l'existant se donne pour subjectivement manifeste et indubi- 
table et le premier jugement qui l'affirme repose sur une certitude 
qui à tous les caractères de la plus forte certitude, celle d'une certi- 
tude d'évidence par vision directe de son objet ”. On n'a donc 
aucune raison subjective de mettre en doute l'affirmation apparem- 
ment contradictoire d'une dissociation de l'existence, telle qu'elle 
s'affirme au sein de la conscience. Ce qui veut dire que l’on manque 
de raisons subjectives pour ne pas l’accepter comme vraie, comme 
expression primitive de la loi de structure de l'existant. C'est là un 
fait irrécusable comme tous les faits, il me faut l'accepter et y con- 
sentir en essayant de comprendre les contradictions qu'il me semble 
impliquer. 


(81) On se refuse donc, dans un climat existentiel, à considérer ces deux juge- 
ments autrement qu'en bloc. Le logicien pourra bien les séparer pour analyser la 
marche différente de l’esprit dans l'élaboration de l’un et de l’autre. Mais, si l'on 
invoque l'identité, on n'entend point éliminer la non-contradiction. On veut simple- 
ment exprimer la propriété positive de l'existant comme tel, en-acte-d'’être, qui est 
d’être identique à soi. Ce que les deux énoncés d'identité et de non-contradiction 
essayent de traduire tant bien que mal. Le jugement d'identité serait vide de sens 
si l’on n'allait point le comprendre avec le jugement de non-contradiction et 
celui-ci ne voudrait plus rien dire s’il fallait le considérer sans faire intervenir 
l'identité. Savoir lequel de ces deux jugements, considérés comme pures énon- 
ciations, serait primitif, paraît vain dans le domaine existentiel. On peut remarquer 
que S. THOMAS D'AQUIN, lorsqu'il parle des principes premiers de la connaissance, 
cite de préférence le principe de non-contradiction. ARISTOTE aussi. Mais ils le 
font, l’un et l’autre, sous une forme significative: « Il est impossible que le même 
existant soit et ne soit pas à la fois et du même point de vue, même que soi ». La 
non-contradiction implique l'identité, toute négation supposant une affirmation 
antérieure à quoi elle s'oppose. En conséquence, si l’on cite d’abord le principe 
de non-contradiction, on ne court pas le risque de l'isoler de l’autre. Ce qui 
pourrait arriver, si l’on se contentait de donner pour premier un principe d'identité 
qui se formulerait ainsi: Le même existant, considéré du même point de vue, est 
même que soi. On peut aussi remarquer que l'esprit forge la notion de non-exis- 
tant, impliquée dans la non-contradiction, à partir de l'affirmation antécédente de 
l'existant. La notion de non-existant suppose l'acte de nier, ce qui est une façon 
pour l’esprit de se refuser totalement ou en partie à l’affirmation antérieure d’un 
existant-en-acte-d'être. Il est également vrai que, pour avoir l’idée d'identifier, 
il faut avoir perçu de la non-identité. Le rapport d'identité implique certaine- 
ment une saisie actuelle de non-identité. Mais la saisie actuelle de non-identité 
serait-elle possible à qui n'aurait pas l'instinct de l'identité ? 


(2 CF. S. THomas D'AQUIN, Somme de Théologie, Ia-IIae, 94, 2. 
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L'évidence subjective de l'existant dissocié, en acte d'être, ne 
m'est donnée qu'au stade réflexif de la conscience de moi-même. 
Mais le passage de la conscience à l’état réflexif requiert, on le sait, 
l'intervention d’un ceci qui m'apparaît autre-que-moi. Donner des 
raisons objectivement valables d'un engagement existentiel, par 
acceptation de l'existant tel qu'il m’apparaît, revient donc à vérifier 
la qualité authentique du ceci autre-que-moi. Il s'agit de savoir si 
ceci, dont je ne doute pas, subjectivement parlant, de sa non-iden- 
tité avec moi-même, est vraiment autre que moi. Dans la ligne du 
jugement porté sur cet élément intégrant de la certitude initiale : 
ceci qui est autre-que-moi, doit se poursuivre la recherche : les 
raisons d'objectivité de cette certitude sont à prendre dans le domaine 
des critères d’'évidence de ceci qui se donne à moi pour autre que 
moi. On le sait déjà : l'affirmation que ceci est autre-que-moi relève 
d'une prise de position de moi-même en face d’un intrus dont j'ai 
l'expérience sensible, car il m'envahit par les sens. Elle repose donc 
sur une expérience sensible de l’autre qui m’apparaît tel. L'autre- 
que-moi, livré comme tel par les sens, est d’abord un autre-que-moi 
senti. Pour justifier objectivement la certitude initiale, il est donc 
requis d'interroger en tout premier lieu la connaissance sensible 
afin de déterminer dans quelle mesure le sens est qualifié pour révéler 
au moi un autre-que-moi, et comment. Mais l’autre s'exprime dans 
l'intelligence par un concept. Il faut critiquer l'intellect qui l’éla- 
bore et déclarer l'authenticité existentielle de la valeur conceptuelle. 
Au terme de ces démarches, on peut concevoir que l’on soit à 
même, malgré le double étage de relativité introduit dans la con- 
naissance par l'intervention du sens, puis de l'intellect, de recon- 
naître à l’autre-que-moi un caractère suffisamment objectif pour 
fonder en certitude l'existant tel qu’il apparaît au sein de la con- 
science que j'ai de moi-même, tel que s'efforce de l'exprimer le pre- 
mier jugement de conscience que je porte simultanément sur son 
identité et la mienne. On pourait alors se faire attentif à la formu- 
lation de ce premier jugement, établi comme un fait au niveau du 
contenu phénoménologique de la conscience réflexive de soi et 
désormais critiqué, pour en supputer le sens et la portée. 

On ne peut qu'indiquer ces démarches. Il est sûr que toute une 
critique de la connaissance peut s'organiser dans un climat existen- 
tiel. On a simplement voulu en proposer, ici, dans la subjectivité, le 
point de départ. 

Benoit PRUCHE, O. P. 

Ottawa. 


Phénoménologie, 
Ontologie ou Logique ? 


À propos de la Théorie de la Science de Fichte 


Lorsque l’on dit que la philosophie transcendantale est une 
philosophie du sujet, fondée sur le « Je pense », on peut l'entendre 
en deux sens : 

1) Le but de la philosophie transcendantale est de retrouver 
dans le réel ce que l'esprit a introduit implicitement en lui, de 
retrouver l'esprit comme l'essence du réel. Ce projet, qui définit 
l'idéalisme ‘, confère au « Je pense » le pouvoir de créer toute 
réalité et finit par supprimer le réel lui-même pour y substituer la 
certitude de soi-même. La philosophie transcendantale s'achève en 
un rationalisme dogmatique (le dogmatisme désigne ici l’identifica- 
tion de la pensée et de l'être) ; telle est la voie suivie par Hegel. 

2) En un deuxième sens, le projet de substituer au donné le 
« Je pense » consiste simplement à substituer la compréhension du 
réel à sa constatation. Le « moi » ou le sujet ne désigne plus une 
puissance créatrice du réel, mais la réflexivité elle-même. Si la philo- 
sophie érige le pour soi en absolu, cela signifie seulement qu'il est 
contradictoire de parler du réel en dehors d’une saisie du réel par 
nous, que le monde pour nous est contemporain de la connaissance 
que nous en prenons. La philosophie transcendantale est la prise 
de conscience de la relativité de toute réalité, ou selon l'expression 
de Fichte « de son caractère médiat ». Le « pour soi » est notre seul 
point de vue possible, notre absolu. La philosophie n’est plus une 


création, mais une compréhension du réel : telle est la voie suivie 
par Fichte. 


() HEcEL, Phénoménologie, trad. HYPPOLITE, t. I, p. 196. 
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Dans un livre récent ©”, M. Vuillemin se propose de montrer 
que, même en ce second sens, la philosophie transcendantale aboutit 
nécessairement au dogmatisme : qu'il est impossible d'achever la 
philosophie, c'est-à-dire de réaliser l'autonomie de la compréhen- 
sion du réel, ce que Fichte a voulu faire puisqu'il présente sa com- 
préhension comme totale et achevée, en un mot : systématique. 

Pourquoi est-ce impossible ? Parce que si la philosophie n'est 
qu'une compréhension du réel, elle doit supposer éternellement 
son objet sans pouvoir le poser en elle comme compris définitive- 
ment, parce quil est impossible de dépasser la relation naturelle 
et vécue de l'homme au monde, l'engagement de la conscience dans 
le réel. La recherche philosophique ne peut donc jamais savoir son 
fondement et posséder sa propre facticité, mais seulement l’assumer 
dans une réflexion infinie ; la réfléchir, non la créer. En d’autres 
termes, la philosophie est une analyse de l'existence, et le caractère 
contradictoire de la conception de Fichte consiste en ceci : que sa 
philosophie est en fait une explication de la « conscience réelle », 
une réflexion sur la relation naturelle de l’homme au monde — et 
qu'il la présente non pas comme l'analyse d’un fait, mais comme 
une construction synthétique de pures pensées, bref comme une 
déduction a priori. 

Pour M. Vuillemin, le dilemme est le suivant : ou bien il y a 
un mouvement autonome de la compréhension avant toute expé- 
rience, et alors le savoir supprime le réel et y substitue un monde 
idéal ; ou bien la compréhension tire son contenu de l'expérience 
originelle du monde et la philosophie est une analyse anthropolo- 
gique, non une construction a priori. Dans l’un et l’autre cas la 
philosophie critique se détruit d'elle-même. 

Un tel dilemme est-il inévitable ? L'opposition entre compré- 
hension et réalité est-elle une opposition absolue qui nous interdise 
de concevoir l'idée fichtéenne d’une compréhension intégrale du 
réel, d'un système clos qui ne supprime pas la réalité, d'une ré- 
flexion achevée ? 

Il nous faut reprendre l'analyse que M. Vuillemin donne de la 
philosophie de Fichte, limitée d’ailleurs à son premier moment (1794- 
1800), dont le centre est la Grundlage der Wissenschaftslehre de 
1794 


2) L'héritage kantien et la révolution copernicienne, P. U. F., 1954, 309 pp. — 
Nous n’examinons que la partie consacrée à Fichte, pp. 16 à 129. 
(#) En abrégé: Grdl ou en général W. L. 
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[. —— LA THÉORIE DE LA SCIENCE COMME PHÉNOMÉNOLOGIE 
ET ONTOLOGIE 


a) La position du problème. 


Les commentateurs de Fichte ont toujours souligné que la Grdl 
ne constitue pas une solution mais la position d’un problème. La 
tension intérieure à la Grdl oppose l'intention de Fichte à sa réali- 
sation, ce qu'il dit à ce qu'il fait. Fichte pose au l* $ l’absoluité du 
« pour soi », la nécessité d'achever la réflexion sur soi, et en fait 
la dernière partie s'achève sur la disjonction entre la réflexion philo- 
sophique et son objet qui est le moi « pratique » engagé dans le 
monde. Fichte dit que le moi doit poser sur lui toute la réalité, donc 
que toute la réalité doit être posée dans la réflexion, et en fait, le 
moi se saisit dans l'existence. Cette tension correspond exactement 
à deux parties de la Grdl : la première partie est une logique, une 
genèse de la pure compréhension dans la tête du philosophe ; la 
deuxième partie est une histoire de la conscience engagée dans 
l'expérience et se nomme « l’histoire pragmatique de l'esprit 
humain ». Ainsi le rapport de la compréhension philosophique à 
l'existence (point de vue de la conscience naturelle engagée) pose 
un problème intérieur à la Grdl, et constitue un centre de difficultés 
que M. Vuillemin expose pour lui-même et veut expliciter. 

Est-il possible de trouver dans l’une des deux parties le fonde- 
ment de l’autre ? La conscience philosophique (la réflexion) consti- 
tue-t-elle la vérité de la conscience naturelle ou l'inverse ? En 
d’autres termes, le philosophe comprend-il intégralement ce qui pour 
la conscience naturelle est vécu comme une expérience irréductible 
— ou bien la vie naturelle, non philosophique, est-elle le sol pri- 
mordial où la réflexion doit toujours revenir, pour y chercher un 
contenu et une inspiration ? Dans le premier cas, il faut, pour être 
conséquent, faire une genèse du point de vue de la conscience 
naturelle à partir de la pure réflexion : les expériences de cette 
conscience sont les phénomènes d'une histoire intelligible pensée 
par le philosophe, et « l'histoire pragmatique » est une phénoméno- 
logie. — Dans le second cas, il faut faire une genèse des pensées 
du philosophe à partir de l'engagement primordial de la conscience 
dans l'expérience et l’« histoire pragmatique » est une ontologie. 
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Fichte unit en une même réflexion “ ces deux points de vue. 
Comment faut-il le comprendre ? 


b) La W. L. comme phénoménologie. 


M. Vuillemin affirme expressément | que l’histoire pragmatique 
institue une véritable phénoménologie de la conscience. Pour qu'il 
y ait une phénoménologie il faut qu'il y ait : |) une expérience de 
la conscience, c’est-à-dire qu'au lieu de décrire du dehors le monde 
des phénomènes, la conscience en fait elle-même l'expérience et 
semble tirer d'elle-même ses propres déterminations ; 2) une pensée 
de cette expérience par le philosophe, sinon nous n'aurions qu'un 
chaos d'expériences sans aucune continuité, sans aucun rapport 
sinon qu'elles sont des expériences de l’homme. Ici, comme le 
philosophe sait la vérité de ces expériences, il est capable de les 
organiser en une histoire, l'histoire idéale de la conscience qui 
accède, à travers bien des épreuves, à la conscience de soi. Bref, 
pas de phénoménologie sans expérience de la conscience et sans 
un philosophe qui en pense le sens et la guide. L'histoire pragma- 
tique est à la fois une expérience et une histoire pensée, ordonnée 
à une téléologie. Se guidant sur le parallélisme avec la phénoméno- 
logie de Hegel, M. Vuillemin interprète toute la Grdl comme une 
phénoménologie, et le passage de l’histoire pragmatique à la philo- 
sophie pratique comme celui d’une phénoménologie de l'expérience 
à une phénoménologie de la conscience ‘*”. Dès lors, toute la W. L. 
n’est qu'une phénoménologie (p. 116). 

S'il en est ainsi, on aperçoit l'inaptitude de la W. L. à réaliser 


(1) I] semble que dès le début M. Vuillemin les mêle. Par ex. p. 58 : « Une 
différence essentielle demeure en effet (entre la description et l'observation): 
la description engendre bien l’objet, mais de l'extérieur. À cet égard, il reste un 
raisonnement du philosophe sur la chose, en elle ne se réalise pas l'identité du 
sujet et de l'objet, l'évidence de l’Absolu. Pour qu’on passe de la description à 
l'observation, il faut que l’autogenèse de la représentation se substitue au point 
de vue extérieur qu'on peut en prendre ». Or une genèse de l’objet réel (ou 
ontologie) et une genèse de la représentation ou conscience de l’objet (phénomé- 
nologie) ne sont pas une seule et même chose. 

(5) P, 52, note 2: p. 60, note |: p. 73, note 2; pp. 94, 95, 96: le parallèle avec 
Husserl: la conclusion du 8 9, p. 110; dans la critique des déplacements, p. 116 
et p. 123. 

(5) P. 94. La phénoménologie de l'expérience correspond à la genèse de la 
conscience représentative: la phénoménologie de la conscience, à la genèse de la 


conscience de soi ou conscience morale, 
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l'absoluité du pour soi, à achever la réflexion sur soi. La phénomé- 
nologie implique une disjonction entre le philosophe pensant et la 
conscience expérimentante (objet de la pensée), elle ne sort pas de 
l’antithèse moi intelligent - moi agissant. La phénoménologie n'est 
que le moment de l'observation où la conscience reste objectivée 
dans son expérience et non encore pour soi, où elle n'a pas encore 
réfléchi en soi-même le rapport du moi intelligent (philosophe en 
face de l'expérience) au moi dans l'expérience. 

En effet, comment est-il possible que le philosophe puisse penser 
d'avance et a priori ce que l'expérience révélera à la conscience 
qui en fera l'épreuve ? Comment est-il possible de tout savoir sans 
avoir tout éprouvé, ce qui définit en un sens la sagesse, sinon 
parce qu'une harmonie préétablie existe entre la vie et la spécu- 
lation, entre l'expérience des hommes et la réflexion sur soi ? Mais 
cette unité que Fichte nomme le moi-absolu, encore indéterminé, 
ne fait même pas problème pour la conscience engagée, qui n'a pas 
réfléchi d’abord pour s'interroger sur l'accord de la réflexion et de 
l'expérience, de la logique et de son histoire réelle. Bref, comment 
une phénoménologie est-elle possible ? C’est une question que ne 
peut résoudre la phénoménologie. Elle en reste au dédoublement de 
la pensée et de l'expérience sans s'élever au problème de l'identité 
absolue des deux. 

Donc, conclut M. Vuillemin, si la W. L. est de part en part 
une phénoménologie, elle ne réalise pas l'identité absolue du moi 
avec lui-même, c'est-à-dire son intention de compréhension absolue. 
« Le destin de la première phénoménologie fichtéenne et de toute 
phénoménologie transcendantale de la conscience n'est-il pas lié à 
cette contradiction, que la conscience de soi a à attendre la clarté 
des actes qu'elle produit d'un Autre Absolu dont son mouvement 
phénoménal ne fait que reproduire illusoirement dans l’ombre de 
la terre et sous la forme d'une image mobile l’absolue non-genèse et 


l'immobile éternité ? » (??. 
c) La W. L. comme ontologie. 


Prenons acte de la difficulté : l’aporie ne doit pas être un terme 
pour notre réflexion, mais un problème. L'histoire pragmatique 
peut-elle être autre chose qu'une phénoménologie ? Comment éviter 


(DA #2125 
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le dédoublement entre la réflexion philosophique a priori et l'expé- 
rience de la conscience naturelle ? En concevant l'histoire pragma- 
tique comme une ontologie. M. Vuillemin montre lui-même que 
l'histoire pragmatique est animée par la recherche d'une identité 
absolue des deux séries (philosophique et réelle) : « La réflexion 
originaire tend vers une réflexion philosophique et la réflexion philo- 
sophique tend vers une réflexion originaire » . A la limite donc 
la réflexion philosophique est une genèse réelle et l’histoire de la 
conscience une véritable réflexion sur soi, sans que l'on puisse 
distinguer deux points de vue ; il n'y a qu'un point de vue, qui est 
le point de vue absolu, celui du savoir réel, ou comme on voudra, 
celui de la conscience qui fait l'expérience originaire du sens dans 
la vie. 

Cette solution se trouve en fait chez M. Vuillemin (‘. Aussi 
faut-il distinguer dans l'exposé de M. Vuillemin, en suivant toujours 
les conseils de Fichte, ce qui est dit et ce qui est fait. Il est dit que 
la W. L. est une phénoménologie, mais en fait l'histoire pragma- 
tique est présentée comme un absolu et le mouvement de la con- 
science dans l'expérience comme une genèse ontologique ll”. Ce 
n'est plus seulement un devenir de la conscience du réel, mais du 
réel même dans la conscience. Cette genèse, il faudrait d’ailleurs 
l'entendre dans un sens marxiste plutôt qu'au sens de Hegel. Un 
exemple en est donné p. 60 où M. Vuillemin tire la conclusion d'une 


(11) 


citation du Grundriss en ces termes : « Le sens de la révolution 


copernicienne, c’est bien la découverte de la finitude ; l'originaire, 


1%, Le contact avec l'expérience 


c'est la conscience vulgaire » 
représente un absolu irréductible, et l'apport positif de Fichte est 
célébré à la fin au $ 6 : « Ce n'est pas la vie qui tourne autour de la 
spéculation, mais la spéculation qui tourne autour de la vie » ". 
Dès lors, il reste à exploiter cette découverte de Fichte (?), à « dé- 
duire la Doctrine de la science comme un moment de la conscience 


naturelle, ce qui se produit selon M. Vuillemin, avec les moments 


(WSP#86 

Ps, MG PET 

(9) P. 60, aussi pp. 59, 70, 82, 86. 

DES ANNE pb 22170227 

(2) Fichte, dans le texte cité, parle d'explication originaire ou de réflexion 
originaire, ce qui serait plutôt hégélien, 
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D2 et E2 (de l'histoire pragmatique) » (‘ ; toute la W. L. n'est 
qu'une suprastructure, une projection à partir de la genèse ontolo- 
gique de la conscience engagée dans l'expérience ; bref, « nous 
sommes conduits à définir la philosophie comme une aliénation de 
la pensée » !”. 

Le point de départ de la Grdl dont l'intention était d'achever 
la réflexion sur soi, de poser dans le « Je pense » toute réalité, se 
trouve dénoncé comme illusoire. Si l’action est absolue, le primat 
du pour soi est supprimé, la compréhension doit se définir à partir 
de l'existence et non l'inverse. Cette solution toutefois contredit les 
prémisses de la Grdl. En justifiant pleinement l'histoire pragma- 
tique, M. Vuillemin se dresse contre la W. L. dans son ensemble et 
tranche le problème plutôt qu'il ne le résout. 

Est-il impossible de justifier, par un approfondissement de la 
philosophie critique et non hors d'elle, la disjonction entre la pensée 
philosophique et la conscience réelle engagée ? Est-il impossible 
de trouver une solution fichtéenne ? 


II. — LA THÉORIE DE LA SCIENCE COMME LOGIQUE 


M. Vuillemin dit que la W. L. est une phénoménologie ; en fait, 
il la présente comme une ontologie ; n'est-ce pas en vérité une 
logique, c'est-à-dire une théorie du savoir ? C’est ce qui doit être 
établi si cette explication résout notre problème initial et prouve 
l'unité interne de la W. L. 


a) L'opposition compréhension-réalité n’est pas absolue mais 
réflexive. 


L'interprétation ontologique de la phénoménologie fichtéenne 
résout sans doute la dualité entre la réflexion et son objet en la 
fondant dans l'unité d’une genèse absolue ‘”, mais il ne semble 
pas que ce soit le sens de l’histoire pragmatique de Fichte. En effet, 
l'histoire pragmatique n'est pas un absolu mais un moment dans 


CÉNP2#%70; 
CONP126; 


(9) On sait que cette solution ontologique de la disjonction fondamentale que 


suppose toute phénoménologie fut aussi celle de Tran-Duc-Thao à propos de 


Husserl, dans son livre « Phénoménologie et matérialisme dialectique ». 


Phénoménologie, ontologie ou logique à 191 


la théorie de la science. C'est déjà une première indication formelle 
de souligner qu'elle est précédée d'une logique, qu'elle est un 
moment dans une réflexion, que l'absolu est la W. L. dans son en- 
semble. Bref l'histoire pragmatique n'est pas l’absence de tout point 
de vue, le mouvement réel absolu de la conscience dans l'expé- 
rience, mais un point de vue de la réflexion sur elle-même, ou comme 
le dira Fichte en 1801, du savoir sur lui-même. L'expérience, allé- 
guée par l'histoire pragmatique, n’est pas ce qui s'oppose au moi 
comme l'être absolu opposé au sujet, mais un aspect du moi : la 
part objective du moi. Ainsi que le développe la partie pratique de 
la Grdl, le sujet agissant est traité comme effort et tendance, donc 
comme nature. La praticité du moi est tout entière envisagée 
d’un point de vue extérieur, du point de vue du non-moi. Interpréter 
la philosophie pratique comme une ontologie, c'est sans doute 
expliquer littéralement le contenu de la Grdl, mais négliger l’appar- 
tenance de ce contenu à une philosophie, à la W. L., dans son 
ensemble. La contradiction facticité-genèse, réalité et compréhen- 
sion, ne saurait être absolue dans la Grdl ; c'est une opposition de 
deux points de vue sur le moi. 

Que signifie alors ce recours à la réalité qui inaugure l'histoire 
pragmatique et qui semble exprimer la revanche de l'existence sur 
la pure réflexion, le terme de toute réflexion a priori ? Selon les 
termes de Fichte, la réflexion pure se trouve confrontée à une exi- 
gence qui dépasse la logique et requiert le passage de la pure com- 
préhension réflexive à la compréhension de soi à partir de l’expé- 
rience. Cette exigence est-elle une exigence transcendant toute 
réflexion ou une exigence de la réflexion elle-même ? 


Ffléet 


Il s’agit pour M. Vuillemin d'une exigence existentielle 
concrète. Elle exprime l'exigence de l'existence qui affirme son irré- 
ductibilité à toute pensée des essences, fût-ce à une pensée se pour- 
suivant à l'infini. Une facticité absolue intervient ici, et ce qu'elle 
exprime, c'est finalement l'impuissance de la pure réflexion. Du 
point de vue logico-épistémologique, la conclusion qu'en tire 


M. Vuillemin est que, sous l'apparence d'un procès synthétique 


s 


(3) Pour le commentaire de M. Vuillemin v. pp. 121 à 126. La réflexion se 


trouve «en face d’une exigence qui contredit son impuissance ». Le texte de 
hte ec houve dans les S. W. 1. p. 225. « Dans ce conflit séjourne l'esprit; il 
flotte (schwebt) entre elles deux; il flotte entre l'exigence et l'impuissance à la 


remplir, etc. ». Le débat porte sur l'interprétation de cette « exigence », 
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et d'une pure construction philosophique, il faut retrouver l’ana- 
lyse d'une situation réelle, que « le problème véritable de la synthèse 
est celui de l’aliénation de l'analyse sans la synthèse » (l" partie 
logique) « et de la rentrée de la synthèse dans l'analyse » (2* partie 
réelle) %. C’est ainsi que H. Cohen accusera Fichte d'avoir pré- 
senté sa philosophie comme une déduction synthétique, une genèse 
autonome, et d’avoir procédé en fait à l'analyse d'expériences 
réelles reçues du dehors, ce qui définit l'erreur du psychologisme 
(saisie d’un contenu extérieur à la conscience et présenté comme 
déduit de la conscience). 

En vérité, toute la W. L. prouve que l'exigence est une exigence 
de la réflexion, posée par l’activité réfléchissante. La réflexion pure- 
ment logique faisait abstraction du caractère infini de la subjectivité : 
l'exigence qu'elle s'oppose est la position par le moi de sa propre 
infinité, l'introduction du moi dans la réflexion. Pour exposer devant 
soi-même sa propre infinité, la réflexion pose apagogiquement une 
activité centrifuge du moi qui rencontre un non-moi, c'est-à-dire 
qu'elle pose le procès réel de l'histoire pragmatique. Cette ré- 
flexion est dite « originaire » non parce qu'elle se fonde sur l’exis- 
tence mais parce qu'en elle le moi se réalise. À partir du $ 5, la 
Grdl développera l'essence de cette exigence : c'est l’effort, puis le 
sentiment du réel, sentiment qui n’est pas un absolu mais une déter- 
mination réflexive où le moi s'explique pour soi le choc du non-moi 
posé dogmatiquement dans la représentation. Ce n’est pas l’action 
réelle qui fonde la réflexion, mais la réflexion qui pose l’action 
réelle comme un moyen pour le moi de s'expliquer complètement 
à lui-même. C’est donc l’activité réfléchissante ou idéelle, seule vrai- 
ment infinie, qui pose l'exigence d’une activité réelle centrifuge. La 
position de l'exigence dans la philosophie est rationnelle. L'histoire 
pragmatique n'est pas une analyse de l'existence, mais effective- 
ment le moment d'une réflexion, celui où la subjectivité infinie entre 
dans la réflexion. 


b) La solution effective dans la W. L. de 1801. 


Cette interprétation, qui a le mérite de souligner l'unité de la 
Grdl comme réflexion sur soi, n’est pourtant pas évidente en 1794. 
C’est dans la « Nouvelle présentation » de 1797 que Fichte liera 
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directement l'activité du moi à la construction de soi-même. La 
Grdl se termine sur l'opposition du moi agissant objet de la réflexion 
et du moi réfléchissant. La dernière synthèse de la W. L. dans la 
Sittenlehre de 1798 (°, permet même de concevoir la possibilité 
d'un sujet-objet objectif différent de l'intuition intellectuelle et 
étranger à l'activité réfléchissante, que Fichte appelle « Nature », 
que Schelling rappellera souvent à Fichte. L'identité absolue se 
réaliserait ici dans l'objectivité de l’action. 

En fait il est impossible de tirer des textes de la première philo- 
sophie de Fichte (1794-1800) les éléments pour la solution du pro- 
blème parce que ce problème du rapport de la philosophie à son objet 
empirique n a jamais été posé thématiquement à cette époque, mais 
seulement dans la W. L. de 1801 avec le problème du rapport de 
la réflexion à l'être absolu. Qu'est-ce qui fonde en effet l'accord 
entre la réflexion philosophique et l’histoire des expériences réelles 
de la conscience ? En 1794, Fichte pose formellement que le moi 
absolu doit fonder l'unité téléologique de la réflexion et de son 
objet, mais en fait il en reste à la disjonction. C’est en 1801 qu'est 
réalisée l'unité interne de la W. L. comme théorie du savoir. 

L'analyse de la réalité de la conscience naturelle est appro- 
fondie et découvre que la conscience vulgaire est pleine de présup- 
posés, non un absolu : ce qu'elle invoque comme une expérience 
irréductible ne traduit en fait qu'une inconscience originaire des 
éléments qui constituent le sentiment du réel. Il faut psychanalyser 
la conscience vulgaire pour découvrir derrière l’apparente simpli- 
cité du sentiment du réel une dualité de composantes : la liberté et 
l'être absolu ; la rencontre ou le complexe de ces deux éléments 
constituent originellement le savoir ; la conscience réelle, produit 
de cette rencontre de la liberté et de l'être, est donc en soi savoir, 
mais un savoir inconscient de soi. La conscience vulgaire est en son 
essence compréhension de soi, et non une existence substantielle. 
C'est ainsi que Fichte explique l'unité entre la réflexion philoso- 
phique et les expériences de la conscience, en prouvant que la con- 
science vulgaire est en soi savoir et compréhension de soi. Ainsi 
s’accomplit l'unité de la W. L. comme système du savoir et logique. 


09) JV, p. 32. — La déduction de l'impératif catégorique. 
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c) Le rapport de la philosophie à son fondement. 


Cette solution n'est-elle pas une solution dogmatique qui érige 
le savoir en absolu, supprime la réalité de la conscience naturelle 
et finalement absorbe toute réalité dans la réflexion ? Il faut com- 
prendre que la réflexion chez Fichte n’est jamais une création mais 
une explication. La W. L. de 1801 ne supprime pas la vie de la 
conscience naturelle, mais la comprend. La philosophie n'est pas 
la vie mais une explication de la vie. Dès lors, comme le souligne 
M. Vuillemin ‘), ne s’interdit-elle pas de réfléchir sur le rapport de 
l'explication à son objet, la vie ? La philosophie est une « repro- 
duction du réel dans la pensée », mais quelle est la structure for- 
melle d’une telle reproduction, et la philosophie peut-elle la com- 
prendre ? 

Selon M. Vuillemin, le rapport de la philosophie à son fonde- 
ment constitue un problème insoluble pour la philosophie critique. 
L'’argumentation formelle est la suivante : ou bien le moi découvre 
l'absolu dans l’immanence de la conscience de soi et l’on aboutit 
au mysticisme ; ou bien le moi découvre l'absolu hors de soi et l’on 
aboutit au dogmatisme, à la position d’un absolu transcendant au 
pour soi. Dans les deux cas, dans la voie active comme dans la voie 
passive, l’ontologie ne peut s’instituer que par une destruction de 
toute philosophie du sujet. 

Si la Grdl de 1794 reste une philosophie du sujet, elle ne résout 
pas en effet le problème du rapport du moi intelligent et du moi 
agissant, au moi absolu. C’est la W. L. de 1801 qui traite explicite- 
ment ce problème en opposant à l'intériorité du « pour soi » l'être 
absolu comme fondement du contenu de la réflexion. Mais cette 
position de l'être absolu n'est pas la position dogmatique d’un 
absolu réel, transcendant le savoir, ni d’un absolu actuel dans le 
savoir ; c'est une position par croyance rationnelle, c’est-à-dire que 
l'on est nécessité à poser l'être absolu pour fonder le contenu 
de la réflexion, sans qu'il y ait aucune intuition de l'être. L'être 
est seulement posé pour la clarté de notre connaissance, pour 
systématiser la W. L.: unir la réflexion sur soi et la théorie de 
l'action (le réalisme moral). La position de l'être absolu réalise 
l’unité de la compréhension de soi. 


La solution ne relève ni de l’idéalisme ni du réalisme. L'’être 
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n'est pas réduit à une position idéelle, pas plus qu'il ne peut être 
en dehors d'une position par nous : la position est une « disjonc- 
tion ». Cette disjonction réflexion-réalité est l'objet d’une nouvelle 
réflexion qui la fixe, la comprend et en part comme d’un fonde- 
ment nouveau de toute compréhension. Pas de réflexion sans 
être sur lequel elle porte, et inversement pas d'être pour nous 
sans connaissance de notre part. La découverte de cette dualité (et 
de cette unité) n'est pas une considération extérieure mais essen- 
tielle : l'être n'est pas ce qui s'oppose à la compréhension mais en 
définit un élément analytique ; la disjonction être-sens ne représente 
pas une opposition dogmatique, mais constitue la structure formelle 
transcendantale de la compréhension, « l'être du savoir ». Le savoir 
se trouve éclairé en ses racines et la compréhension déduite comme 
le seul point de vue absolu : notre absolu, non l'absolu en soi. 
L'absoluité du savoir, l'impossibilité de dépasser la compréhension 
effective vers autre chose, signifie l'impossibilité absolue d’une onto- 
logie, c'est-à-dire l'absoluité de notre finitude. 


CONCLUSION 


En conclusion, s'il est logique de présenter la W. L. comme 
un effort pour achever la révolution copernicienne, il ne l’est point 
de chercher cet achèvement en une pénétration de la subjectivité 
dans l'absolu. Il n'y a jamais en fait, chez Fichte, de subjectivité 
constituante du réel, mais de l'intelligibilité du réel. Le pour soi est 
le principe de la philosphie, non du réel ; c’est dire que si la révolu- 
tion copernicienne s'achève en Fichte, c'est dans la réalisation de 
l'autonomie du savoir et du discours philosophique. Fichte a souvent 
répété que l'intuition de l’absolument absolu ne nous est point dé- 
partie à nous, hommes finis, mais seulement l'intuition de son Logos. 
La W. L. donne donc à penser que le sens de la révolution coperni- 
cienne n'est pas de faire transparaître l'absolu dans la subjectivité 
de la conscience humaine, mais dans l’objectivité du savoir. Et plus 
profondément, si une question ontologique se pose, c'est celle de 
savoir pourquoi l'absolu se donne à nous comme sens et pourquoi 
pour nous, hommes finis, la philosophie ne peut être qu'un idéa- 


lisme.°?. 


(1) Ce sera la question traitée dans la W. L. de 1804 avec la théorie du Verbe. 
Encore est-il évident que si la question — comme toute question — se pose dans 


les termes de l’ontologie, la solution sera réflexive et critique. 
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La solution fichtéenne permet de concevoir une explication 
totale de la réalité qui ne soit qu’une explication, c'est-à-dire une 
totalité analytique de concepts et non un système panlogique de la 
réalité. Tout ce qui semble limiter la compréhension n'est que 
l'exigence d'une nouvelle réflexion. La conscience naturelle ne 
peut témoigner de son irréductibilité, tandis que la réflexion peut 
témoigner, par son caractère systématique, de son achèvement. Il 
y a un bonheur de la compréhension qui supprime le besoin d'exis- 
tence en philosophie ; la compréhension totale ne supprime pas 
l'existence ou la vie selon le terme de Fichte, mais crée la con- 
science nette que la vie est hors de la philosophie ; le bonheur signifie 
simplement qu'il n’y a pas à être inquiet du côté de la vie, comme 
l'était Hegel, parce que l'explication de cette inquiétude ou com- 
préhension obéit à ses lois indépendammant de toute expérience 
de la vie. À cet égard, la philosophie de Fichte est une pure ré- 
flexion conceptuelle, une détermination des conditions et du sens 
ontologique de toute compréhension, l’approfondissement critique 
le plus poussé de ce qu'on nomme philosophie. 

Le livre de M. Vuillemin est un signe des temps : malgré l'in- 
spiration hégélienne des critiques *”, cet ouvrage constitue une 
réaction contre une certaine philosophie de l'histoire qui tenait 
Hegel pour l'achèvement de l'idéalisme allemand, dans la pensée 
que sa philosophie développait authentiquement l'essence interne 
de toute philosophie. Il est l'expression d'un courant de pensée qui 
en France et en Allemagne cherche l'achèvement de l'idéalisme 
allemand dans la pensée des limites ‘*” et le fondement de la philo- 
sophie dans la méditation de la finitude. 


Didier JULIA. 
PañnstC.:N@RSS: 


(*) Empruntées à KRONER: voir Kant bis Hegel et à M. GUÉROULT, Structure 
et évolution de la théorie de la science, Paris, 1930. 

 G. GURVITCH pour Fichte: Fichte’s System der konkreten Ethik, Tübingen, 
1924; et W. ScHULzZ pour Schelling: L’achèvement de l’idéalisme allemand dans 
la dernière philosophie de Schelling, Stuttgart, 1955. 
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« Voilà un sujet qui a été jusqu'ici bien 
peu étudié dans ses détails et qui mériterait 
pourtant un examen bien plus approfondi » 
(KANT, Critique du jugement, $ 59). 


L'efficacité du symbole 


Un rappel étymologique nous conduit à l'essence même du 
symbole, au sens fort du terme. Le symbole est originairement 
signe de reconnaissance et indice référentiel. Le contractant donne 
à son cocontractant la moitié d'une tablette écrite brisée. L'adapta- 
bilité des deux morceaux (suu-B&}\lw) signifie le pacte qui les unit 
à tout jamais. L'indice référentiel au fragment absent figure la loi 
qui fait entrer les deux propriétaires du « symbole » dans l’ordre 
nouveau de l'amitié et de la fidélité. L'hôte donne à son invité un 
tesson de faïence ; le tesson de vase marque son possesseur athénien 
d'une fonction et d'une signification nouvelles : il est membre de la 
cité avec voix délibérative. Le symbole en fait un homme politique- 
ment adulte, qui atteint sa stature d'homme parfait par son inté- 
gration dans la cité. Le propriétaire du « symbole » atteste, par 
l'indice référentiel d’un absent, son entrée dans l’ordre structural, 
ordre imperceptible, qui confère aux réalités perceptibles un sens 
nouveau et marque l’action de l’homme d’une légalité originale. 


%) Cette étude a fait l'objet d’une conférence prononcée, en langue néerlan- 
daise, au colloque sur le symbolisme organisé par le Wijsgerig Gezelschap te 
Leuven (Louvain, 18 janvier 1959). Nous nous sommes limité à faire converger les 
lumières que la psychologie nouvelle projette sur la création symbolique. Un 
second conférencier s’est chargé des problèmes d'ordre métaphysique posés par 
une approche psychologique et, partant, phénoménologique, du symbole. Dans 
le cadre limité d'une conférence, notre propos ne pouvait être d'entreprendre 
un examen fouillé des différentes recherches psychologiques, psychanalytiques 
ou anthropologiques, sur la symbolisation. Nous avons tâché d'en dégager les 


lignes de force et de rejoindre le point dynamique où celles-ci se nouent. 
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On s'accorde à reconnaître ainsi dans le symbole un signe 
évoquant à l'esprit quelque chose d'’absent, d’imperceptible. Toute- 
fois, cette définition ne lève pas les confusions. D’aucuns voudraient 
restreindre l'emploi du terme au signe qu'un rapport non conven- 
tionnel de correspondance analogique unit à l’objet évoqué. Le 
symbole serait le signe possédant « un pouvoir interne de repré- 
sentation » (‘| : tel le serpent se mordant la queue, symbole du cycle 
éternel. Les mathématiciens, de leur côté, appellent « symboliques » 
les signes conventionnels qui signifient les éléments d'un algorithme, 
par simple décision arbitraire. Mais alors, par quelles diableries de 
sémantique le poisson peut-il être symbole du Christ ? Originaire- 
ment, dit-on, il représente les initiales [. X. @. Y. X.; par là il était 
le signe de reconnaissance des chrétiens, donc symbole au sens 
primitif. Cependant, par quelles étranges associations le poisson 
reste-t-il le symbole éloquent du Christ, alors que rares sont les 
chrétiens instruits de l’origine du symbole ? Le fait universel du lien 
poisson-vie, en psychologie et en ethnologie, témoigne sans doute 
qu'il faut assigner à cette symbolisation d’autres fondements, plus 
souterrains que le simple jeu des lettres. 


Ceci nous indique que l'essence du symbole est à chercher 
ailleurs que dans les distinctions logiques entre l'artificiel et l’analo- 
gique. Le symbole est souvent pour une large part conventionnel 
(le drapeau). Et, d'autre part, la relation d'analogie du signe avec 
la réalité évoquée peut exister sur un fond de motivations précon- 
scientes ; celles-ci restent permanentes sous le jeu des conventions 
sociales et des variations culturelles. 

Si les mathématiciens appellent symboles les signes qu'ils 
emploient, ce n’est pas non plus pour mettre en lumière le caractère 
artificiel de leur langage. Ils s'inscrivent bien, par leur emploi du 
mot, dans la tradition anglo-saxonne empiriste. Les signes mathé- 
matiques sont des symboles parce que les concepts qu'ils traduisent 
n'ont pas de valeur réaliste ou, tout au moins, parce qu’on renonce 
à se prononcer sur leur valeur de réalité. Ils tirent leur validité 
de la série orientée ; celle-ci leur donne signification et portée. 
L'usage du terme « symbole » traduit donc une épistémologie non 


() L'expression est de L. Brunschvicg. Cf. la discussion sur les divergences 
dans l'emploi du terme, dans A. LALANDE, Vocabulaire technique et critique de 
la philosophie, Paris, 7° éd., 1956, pp. 1079-1080. 
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réaliste, qui remonte très haut dans la philosophie anglaise. Déjà 
pour J. H. Newman, les mots sont des symboles en ce qu'ils se 
substituent à la réalité opaque et surabondante : ils nous en livrent 
quelques éléments d'intellection, inadéquats mais utilisables et uni- 
fables ©. 

Pour Newman, les mots, comme les signes algébriques, sont 
des symboles : des représentations appauvrissantes mais écono- 
miques, pratiques, permettant la saisie d’une loi dans le tourbillon 
des apparences. En accentuant ce décalage entre les mots et l’intui- 
tion adéquate du réel, on glisse dans le « symbolisme », pour lequel 
le symbole est l'élément de connaissance le plus fortuit, le plus 
conventionnel et le plus pauvre. Mais on peut aussi voir en lui un 
système de rationalisation qui enserre le réel. Le symbole est valable 
alors par son élément de référence, non pas d’abord au réel — 
insaisissable —, mais plutôt aux autres symboles avec lesquels il 
compose un univers intelligible. Le symbolisme est le fait d'une 
médiation de la pensée qui transforme le réel. 

On comprend aussi par là l'usage qui est fait du terme « symbo- 
lisme » — usage déroutant au premier abord — dans certaines études 
de psychologie positive. Lorsque le jeune chimpanzé affamé saisit 
promptement la branche pour rapprocher le régime de bananes qui 
le sollicitait d’un peu loin, il révéla à Kôhler la fonction symbolique. 
Car, écrit Ch. P. Osgood, « l'association entre la situation obser- 
vable et la réponse observable est médiatisée par un processus 


(3 


symbolique » ’. Toute réponse médiatisée est dite symbolique. La 


pensée, les idées, les images, les perceptions, les significations, les 


représentations, etc., sont autant de processus symboliques : tous 


(4 


ces processus mentaux ont un rôle médiateur . Aussi Osgood en- 


globe-t-il dans le chapitre consacré à la fonction symbolique l'insight 
de Kôhler et de Lewin, la pensée productive de Wertheimer, 
l'abstraction analysée par Goldstein et Gelb. 

Les psychologues expérimentateurs prennent donc le terme 


) «Now, without external symbole to mark out and to steady its course, the 
intellect runs wild: but with the aid of symbols, as in algebra, it advances with 
precision and effect. Let than our symbols be words: let all thought be arrested 
and embodied in words. Let language have a monopoly of thought: and thought 
go for only so much as it can show itself to be worth in language... », J. H. New- 
MAN, An Essay in Aid of a Grammar of Assent, London, 1930, p. 263. 

&#) Method and Theory in Experimental Psychology, New York, 1953, p. 601. 

(1) Jbid., p. 602. 
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«symbole » dans son sens le plus général : est symbole tout signe 
qui représente la réalité. Et de fait, l’image, le mot, le geste, l’ima- 
gination, sont toujours indice référentiel et mettent en forme et en 
valeur la « réalité » perçue. La branche saisie par le chimpanzé se 
trouve métamorphosée en instrument : la tension que l'obstacle 
a créée dans le champ psychologique de l'animal détermine sa 
position et sa nature. Cette tension se propage comme un feu agile 
et investit l'objet perçu, le dérobant à sa nature de branche. Un 
monde technique surgit un instant, dans la demi-lueur fugitive d’une 
énergie psychique se réalisant à travers l’objet. Certes, l'instrument 
se dégage à peine de sa substance matérielle, juste un moment, 
pour y sombrer à nouveau lorsque la tension sera résolue. Mais 
il y a eu, un instant, un élan éphémère vers la création d'un monde 
artificiel, en rupture avec le monde « naturel ». 

Seul l’homme est cet être créateur d'un monde de vraie instru- 
mentalité. Le «souci» fait surgir le monde d'outils. Dans ce 
« monde », tout objet est référence aux autres, et la mondanité 
propre de l'étant disponible est précisément cette assomption de 
l’étant dans le réseau référentiel des outils. Le « signe » (p. ex. la 
flèche ou les clignoteurs indiquant la direction) a pour fonction 
propre, dans ce réseau de références, d'être « un outil qui mène 
expressément à la vue prévoyante d'un ensemble d'outils, en sorte 
qu avec lui s'annonce la mondanité propre de l'’étant disponible » ©. 

On comprend l'usage que font certains psychologues du terme 
« symbolisme » : la médiation par la pensée ou la représentation, 
aussi évanescente qu elle soit, institue dans les choses un ordre de 
relations. Cependant, aucun psychologue ne s’avisera d’appeler la 
branche, devenue bâton, un symbole. Seul le processus psychique 
de médiation est dit symbolique. Même un outil achevé, consistant, 
n'est pas encore un symbole. Tout au plus sera-t-il un signe, comme 
la flèche, parce qu'il annonce un ensemble d'outils. Un signe de la 
chaîne algorithmique est déjà appelé symbole. C’est qu'en lui la 
médiation par le processus psychique est déjà arrivée à la constitu- 
tion d'un ordre référentiel autonome. Les fonctions techniques 
élémentaires sont encore une simple transformation de la nature, 
au service des besoins élémentaires de l’homme. Leur médiation 
est un détour dont la courbe rentre dans le monde perceptible. Elle 


® Voir l'analyse par M. HEIDEGGER du « souci », du monde, de l'outil, du 
signe, dans Sein und Zeit, 1° partie, 3 chapitre. 
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ne décolle pas vraiment du réel, et le produit qui résulte de cette 
fonction de symbolisation, s'il peut être appelé un signe, n'est en 
tout cas pas un symbole. Ce qui définit le symbole, c'est qu'il opère 
une déréalisation, et qu'il nous centre sur un ordre absent. 


Le symbole algorithmique, tout comme le symbole conven- 
tionnel, nous révèle déjà un élément essentiel de la symbolisation. 
Le symbole ne se définit pas par le seul rapport entre signe et objet 
évoqué. Certes, il se coule en des analogies de représentation imagi- 
naire. |] prend ses origines en des rapports affectifs qui échappent 
dans une large mesure à l'idéation. Cependant, il ne se réfère pas 
d'abord à un objet, mais à un ordre de choses, et il fait entrer 
l'homme dans une structure qui le transcende. Reconnaître cette 
efficacité symbolique est plus important que d'établir des nuances 
logiques, car celles-ci ne cernent pas toujours la dynamique irré- 
ductible de la symbolisation et n'éclucident pas la visée propre qui 
s'y fait jour. 

Le symbole est la présence en une figure perceptible d’un 
monde non perceptible. Il est un langage mystérieux ; non qu'il soit 
artifice de code, mais langage premier, dont le langage technique 
n'est que le dérivé secondaire. Le langage symbolique peut être 
linguistique, artistique ou rituel ; il est toujours l'indice révélateur 
d'un monde absent et abscond, ou, envisagé de l’autre biais, le 
symbole rend présent l'absent. 

« C'est là la véritable symbolique : où le particulier représente 
le plus général, non pas comme rêve et ombre, mais comme révé- 
lation vivante et instantanée de l'insondable » ‘. La présence par- 
faite d'une réalité ou d’un événement nous réfère à tout le reste. 
Le symbole est en même temps une figure sensible, et, dans la 
présence parfaite de celle-ci par le témoignage de l'homme, il est 
le reflet spécifique du fondement ultime des choses et de la nature. 
Car c’est dans le sensible, devenu translucide pour sa valeur référen- 
tielle, que l'homme fait l'expérience du fondement qui lui échappe 
de toute part. On peut dire du symbole ce que Hegel a dit de l'art : 
il « manifeste... l'absolu, mais sous des formes singulières et à 


6) « Das ist die wahre Symbolik, wo das Besondere das Allgemeinere dar- 
stellt, nicht als Traum und Schatten, sondern als lebendig-augenblickliche Offen- 
barung des Unerforschlichen », W. GOETHE, Maximen und Reflexionen, Schriften 
der Goethegesellschaft, XXI, p. 314. 
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travers une histoire dont le terme n’est pas une intuition esthétique 
silencieuse, mais la parole du philosophe qui en réfléchit le dévelop- 
pement et du même coup le dépasse » . Ajoutons seulement que 
le dépassement philosophique reste un mouvement à l'intérieur de 
la visée symbolique. 

Cette présentification de l’absent prend tout son poids dans la 
symbolique religieuse, où l’inadéquation entre la visée et sa forme 
évocatrice se fait démesurée. Le langage religieux est construit sur 
le principe, énoncé par P. Claudel en son Art Poétique, que tout 
est allusion. Dans le langage religieux, nous parlons de Dieu, non 
pas comme de la cause première des étants, mais comme de notre 
Père qui est dans les cieux. L'indice sensible de ces expressions 
est violenté par une idée qui l'écrase de sa richesse. L'image de la 
voûte céleste, empruntée à la cosmologie juive, ne correspond plus 
en rien à nos catégories scientifiques. Cependant nous ne savons 
penser Dieu autrement, dans l'attitude religieuse, que selon la 
dimension verticale ; elle nous signifie l’altérité entière de Dieu par 
rapport à notre monde à nous. Aussi les catégories fondamentales 
du IV® évangile sont-elles empruntées au symbolisme spatial du 
mouvement vertical. La descente du Fils de l'Homme et sa remontée 
au ciel expriment le mystère de son histoire personnelle, de sa 
gloire d'abord voilée puis manifestée, en même temps que le boule- 
versement que son histoire personnelle a introduit dans les relations 
entre Dieu et l'homme 

La révélation suppose les symboles et les mythèmes : ils sont 
les formes dans lesquelles elle s'inscrit et dont elle épouse le tracé, 
pour les faire éclater de l'intérieur. Une pensée peu exigeante, se 
mouvant dans l'évocation associative plutôt que dans la dialectique 
conceptuelle, est toujours tentée de négliger la diversité des sens 
qui s agglomèrent à une image. Elle veut rejoindre dans le schème 
imaginatif l'ultime noyau significatif du symbole. Une pensée 
rationaliste, d'autre part, voudra toujours purifier la religion, en la 
dépouillant de son corps mythique et symbolique. Nous devons 


() J. TaMINIAUX, La pensée esthétique du jeune Hegel, dans Revue philoso- 
phique de Louvain, t. 56, mai 1958, p. 230. 

(9) L. BINSWANGER a consacré une étude approfondie aux implications psycho- 
logiques du symbolisme de la montée et de la descente. Cf. Traum und Existenz, 
dans Ausgewählte Vorträge und Aufsätze, 1, Zur Phänomenologischen Anthro- 
pologie, Bern, 1947, pp. 74-97. Trad. fr. par J. VERNEAUX, Le rêve et l’existence, 
Bruges-Paris, 1954, 
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tenir, contre l’une et l'autre, que le langage ainsi que le comporte- 
ment religieux sont essentiellement symboliques. Lever les yeux 
ou les mains, se courber, se prosterner, etc., tous ces rites fonda- 
mentaux prennent corps dans cette même expérience spatialisante 
originaire, qui médiatise nos relations interpersonnelles, et sur la- 
quelle l’objectivité de la géométrie ne fait que prélever une région 
déterminée. ï 

Par les symboles, un ordre invisible prend donc figure dans le 
monde perceptible, et investit celui-ci de valeurs transréelles qui 
composent la trame significative de tout réel perceptible. Cette 
fonction révélatrice définit le symbole et le distingue de l'allégorie 
aussi bien que du simple signe, qui, tous deux, évoquent à l'esprit 
un objet déjà connu. Le signe et l’allégorie n’ajoutent pas au monde 
vécu cette expérience des ultra-choses auxquelles les choses em- 
pruntent finalement leur prestige. 

On se doute que le rôle de l’affectivité soit important dans la 
constitution de la symbolique. C'est elle qui rend les objets symbo- 
liques, parce qu'elle ouvre l’homme à l'idéal et à l’universel ‘”. Le 
lien entre le sujet, l’objet concret, la nature, et son fondement 
voilé, n'est pas forgé par la raison abstraite, mais par l'élément qui 
fait participer au tout : le sentiment. Heidegger a fortement exprimé 
cette nature unifante du sentiment l". C'est le sentiment qui fait 
surgir la symbolique par laquelle il se réalise et s'exprime. Le lien 
établi par le symbole entre l'individu concret et la totalité en laquelle 
l'homme se trouve inséré ou projeté, d’après Heidegger, est finale- 
ment le fait de la participation affective de l’homme à l'univers. 
Aussi le symbole est-il irréductible pour la raison, et l'effort de ré- 
duction que poursuit E. Cassirer à travers son immense étude "” 
témoigne d'une méconnaissance de la nature spécifique de la sym- 
bolique. Seule l’époque contemporaine, où la philosophie et l’anthro- 
pologie essaient d'explorer l’irrationnel et de l'intégrer à une raison 
élargie “?), pouvait répondre au vœu de Kant et élucider la fonction 
symbolique. Cette étude peut se faire sur plusieurs plans : celui de 
la psychologie empirique de l’affectivité, celui de la phénoménologie, 
celui de la métaphysique. Pour notre part, nous avons, à l’aide des 


() WW. GoETHE, Ueber Gegenstände der bildenden Kunst, 1797. 

(0) Sein und Zeit, $ 29 et 8 30; Was ist Metaphysik ?, 1943, pp. 12-15. 
(3) Philosophie der symbolischen Formen. 

(2) M. MERLEAU-PoNTY, Sens et non-sens, 1948, p. 125, 
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03) et de quelques données 


observations de J. Piaget sur l’affectivité 
psychanalytiques, essayé de saisir le symbole à l’état naissant. 
L'affectivité qui suscite le symbole ne crée pas à vide ; elle 
donne vie aux objets perçus. La dimension imaginaire doit donc 
être envisagée en second lieu. Finalement, les contradictions de 
l'imaginaire nous amèneront à dégager une autre dimension encore 
dans la constitution symbolique : celle de la légalité qui articule le 
symbole et qui fait sortir l'homme des ambiguïtés où l'imaginaire 


le tient. 


L’affectivité magique dans la symbolisation 


La pensée symbolique éclôt et se développe dans et par le jeu, 
activité fondamentale de l'enfant "‘. Le jeu de l'enfant n'est pas 
pur délassement, fuite du travail ou conduite de déchet devant un 
comportement qu'il ne peut pas tenir. Il présente une signification 
fonctionnelle. Il est pour une large part sa forme de pensée, en 
même temps que son expression émotive. Aussi le jeu de l'enfant 
participe à toutes les structures mentales et aux mécanismes de son 
affectivité. C'est pourquoi l'étude du jeu de l'enfant nous révèle la 
genèse de la pensée symbolique, et les premiers rapports de celle-ci 
à la représentation imaginative. 

Dans sa première étude sur le jeu symbolique, Piaget s'attache 
uniquement à analyser la fonction du jeu dans l'équilibre progressif 
entre l'assimilation et l'accommodation, les deux pôles, selon lui, 
de toute adaptation psychique. Pour articuler ce processus évolutif, 
Piaget reprend à la linguistique la distinction fondamentale entre 
le signifiant et le signifié. La représentation, comme la pensée, sup- 
pose l'évocation d’un donné et, d'autre part, son insertion dans un 
ensemble significatif. Toute pensée est sortie de soi et intériorisa- 
tion de l'extérieur. D'après Piaget, l'évocation du réel perçu se fait 
à l’aide de « signifiants ». Par l’accommodation au monde extérieur, 
la conscience produit des imitations qui vont s’intériorisant et four- 


0%) J. PIAGET, La formation du symbole chez l'enfant. Imitation, jeu et rêve. 


Image et représentation, Neuchâtel-Paris, 1945. — En 1954, M. Piaget a repris le 
sujet dans un cours donné en Sorbonne: Les relations entre l’affectivité et l’intel- 
ligence dans le développement mental de l'enfant (Les cours de Sorbonne), 
Paris, 1954. 

(9 J. PIAGET, La formation, p. 159, 
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nissent cet ensemble de signifiants maniables qui lui permettent de 
se représenter le monde. Ces représentations se socialisent par les 
signes verbaux. Le langage est une institution collective qui s'impose 
à l'homme ; il lui permet de décanter ses signifiants personnels et 
d'adapter à eux les opérations logiques. Celles-ci dépassent de 
loin les premières représentations individuelles et infralogiques, pré- 
conceptuelles, dirions-nous. Ce premier mouvement, celui de 
l'accommodation, s'accompagne de son contraire, qui lui est cepen- 
dant intérieur : l'assimilation, par laquelle l'homme incorpore ce 
” signifiant, et par lui l’objet, en des schèmes antérieurement éla- 
borés. Par cette intégration, il confère au signifiant, et à l’objet, 
leur signification. 

L'enfant n'a pas encore accès aux signes verbaux socialisés. 
Et limitation, source des signifiants, n'est pas encore réfléchie chez 
lui. «C'est pourquoi la pensée de l'enfant reste beaucoup plus 
symbolique” que la nôtre, dans le sens où le symbole s'oppose 
au signe » ‘”. La représentation de l'enfant reste, soit une accom- 
modation imitative, liée à des images particulières et non réfléchies, 
soit une assimilation non structurée, les schèmes antérieurs n'étant 
pas organisés et socialisés. Dans ce dernier cas, la pensée de l’enfant 
est symbolique, d’après Piaget. 

Cette analyse ne lève pas toutes les ambiguïtés. L'application 
de la distinction signifiant-signifé est riche de possibilités. Le rapport 
entre les deux éléments paraît cependant circulaire et dialectique : 
le signifiant doit être assimilé dans le schème qui lui confère sa 
signification, et d'autre part c'est la structuration du schème qui 
fait passer le symbole au rang des signes pleinement socialisés. Mais 
quoi qu'il en soit, Piaget a bien discerné la tension entre accom- 
modation et assimilation, chez l'enfant en déséquilibre évolutif et 
d’allure inchoative. 

Ce processus productif ne peut cependant pas se décrire unique- 
ment par les éléments formels d'un équilibre qui se cherche à un 
niveau toujours plus social et objectif, et caractérisé par la réversi- 
bilité de la structure opératoire d’une pensée généralisée. Le jeu, 
« activité » fondamentale de l'enfant, est un comportement de toute 
la personnalité. Le monde du jeu est corrélatif d’une démarche 
totale de la conscience. L'affectivité entre dans la représentation, 


G2B/b;:d®,p°287. 
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la modifie : en même temps, elle se trouve conditionnée dans sa 
compréhension émotive du monde par les signifiants auxquels elle 
est rivée. Toute étude génétique de la conscience est confrontée à 
cette circularité dans le rapport entre émotion et intellection. On 
implique l’une dans l’analyse de l’autre, et on conclut à leur priorité 
réciproque dans l'explication actuelle aussi bien que génétique des 
différentes modalités de la conscience. Des études de psychopatho- 
logie nous ont montré à suffisance comment la prise de conscience 
affective du monde est un élément constitutif du type d'intellection 
des sujets. 

La pensée symbolique de l'enfant ne se comprend pas non plus 
uniquement par la structure formelle que nous venons de décrire 
brièvement. Sans vouloir trancher une discussion impossible sur la 
priorité du dynamisme affectif ou de la structure formelle de la 
pensée, nous nous devons de dégager, dans la pensée symbolique, 
sa dimension affective. Dans sa première étude, Piaget en montre 
occasionnellement l'incidence. Il note, par exemple, que le « langage 
initial est fait avant tout d'ordres et d'expressions de désir ». « La 
dénomination... (est) l'énoncé d'une action possible... » "*. A l'oc- 
casion d’une étude sur les relations entre affectivité et vie intel- 
lectuelle, il reprend le problème des symbolismes chez l'enfant. 
Bien qu'il s'en défende, les impressions dualistes de l’auteur cachent 
mal une trace d'intellectualisme. Pour lui, l'élément structural est 
par définition cognitif, et l'élément affectif est exclusivement éner- 
gétique ‘””. Piaget aborde l'étude du symbolisme par ces questions : 
le jeu symbolique déroge-t-il à la règle générale selon laquelle toute 
structure est cognitive, l'affectivité n'étant qu'énergétique ? La 
pensée et le jeu symboliques ne sont-ils pas beaucoup plus proches 
des structures affectives telles que certains les reconnaissent dans 
les jugements de valeur ou dans les règles morales ? « Ou bien au 
contraire le jeu et la pensée symboliques ne comportent-ils pas 
également un élément de pensée, dans des structures cogni- 
tives 2 » (9. 

Nous ne croyons pas qu'un philosophe puisse voir encore dans 
la pensée symbolique « une simple manifestation de l’affectivité », 
en discontinuité avec les autres formes cognitives. L'affectivité est 


(9) Ibid., p. 286. 
(7) Jbid., entre autres, pp. 155 ss, 
(1%) Jbid., p. 158. 
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un mode de la conscience du monde. Nous cherchons à dégager 
sa valeur symbolique chez l'enfant. 

Il y a jeu quand l'assimilation l'emporte sur l'accommodation. 
Parfois l'enfant se plie aux mouvements de l’objet, jusqu à les repro- 
duire. Les caractères de l'objet l’emportent, et l'enfant imite, mais 
ne joue pas, encore qu il puisse imiter par jeu. Dans les cas de jeu, 
l'enfant assimile l'objet à un schème différent de celui qui est offert 
par l'objet lui-même. il ttansforme cet objet, en lui appliquant un 
_schème préformé, étranger à sa propre figure. 

Tout jeu n’est pas symbolique pour autant. L'enfant qui balance 
un objet et s'adapte à sa distance, à sa direction de balancement, 
etc., reprend cet objet dans une conduite ludique, car seul le plaisir 
fonctionnel de l’action s'y manifeste : et avec des objets fort divers 
le comportement reste uniforme. Ainsi jouent les bébés, de même 
que les animaux, à de très rares exceptions près. On distingue facile- 
ment une deuxième classe de jeux : les jeux symboliques où l'enfant 
se représente, par des gestes, une série de réalités non actuelles, 
absentes de son champ perceptif "‘. À partir de la seconde année, 
un enfant symbolise tout avec n'importe quoi. Tout peut devenir 
un train en marche, un chat qui grimpe... Cette fiction, élément 
structural nouveau par rapport à la première classe de jeux, suppose 
la représentation par laquelle objets et gestes sont dissociés de leur 
contexte habituel ©”. Ainsi le bout de bois que l'enfant fait avancer 
se métamorphose en auto. Et l'ours de peluche est mis au lit, bordé, 
caressé, réprimandé ; par ces rites il est ressuscité aux relations des 
vivants. 

Cette représentation n'est pas l'unique élément structural nou- 
veau. Elle ne peut être isolée des motifs affectifs qui contribuent 
à la métamorphose de l’objet. L'enfant reproduit, dans ces jeux, 
les scènes d'affection dont il était l’objet ou le conflit familial qu'il 
ne peut résoudre. Les psychanalystes montrent que cette reproduc- 
tion symbolique de la situation est cathartique. L'enfant revit l'évé- 
nement dans son jeu : il essaie de comprendre et de maîtriser la 
situation confictuelle. Identification, projection, compensation, tous 
ces mécanismes révélés par la situation psychanalytique, s’exercent 
dans le jeu symbolique et en définissent le mystère. 


GOPTD dep 1109: 
PDP Ibid., pol, 
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«Le réel est soumis aux intérêts du moment » ©. Le monde 
de l'enfant est organisé par une pensée égocentrique. Dans un 
mouvement centripète, l'enfant assimile le réel à ses désirs et il lui 
imprime ses schèmes cognitifs et affectifs. 

Vers sept ans, ce genre de jeu décline, et l'enfant commence 
à pratiquer les jeux de règles, comme le jeu de billes. Plusieurs 
individus y interviennent, et les règles leur sont données par la 
tradition ©?. Cette évolution du jeu a été commandée par un perfec- 
tionnement du symbolisme, devenu de plus en plus une copie de la 
réalité. La pensée intérieure s’est développée, et le langage suffit 
désormais à l'enfant pour exprimer et maîtriser les situations con- 
fictuelles. À présent, l’enfant cherche les compensations dans le 
« réel ». Le symbole se réduit aux images intérieures qui accom- 
pagnent la pensée et le comportement réalistes. 

On nous permettra de citer largement la conclusion de Piaget : 
« Toutes ces raisons de déclin du jeu symbolique nous amènent à 
la même conclusion : c’est que le jeu symbolique apparaît comme 
une forme de pensée essentiellement individuelle, une pensée 
centrée sur le moi et ayant pour fonction essentielle d’assimiler le 
réel au moi, de réaliser les désirs quels qu'ils soient, que ce soient 
des intérêts cognitifs, des compensations affectives ou des liquida- 
tions de conflit. Mais la vie en commun élimine le symbolisme dans 
la mesure précisément où le symbolisme est l'expression de cette 
pensée centrée sur le moi » ©”. Le jeu symbolique ne disparaît pas 
pour autant, selon Piaget : « Quant au jeu symbolique, l’une de 
ses issues essentielles, c’est l’art. L'art est un symbolisme... qui, 
tout en exprimant l'individuel et le vécu comme le symbolisme du 
jeu l’exprime essentiellement pour autrui, l’exprime dans ce qu'il 
a de compréhensible pour autrui, dans ce qu’il a d’universel » ©). 

À lire attentivement les conclusions de Piaget, on est frappé 
par son formalisme abstrait. Il limite le symbolisme à l'expression 
d'une pensée qui assimile le réel au moi. L'entrée dans la loi de 
la société élimine dès lors la pensée symbolique. 

Le symbolisme artistique cependant exprimerait le vécu indi- 
viduel dans son universalité. Le symbolisme supérieur joint donc 


1) Ibid, p. 163. 
(2) Jbid., p. 170. 
U3) Ibid., p. F9. 


(1) Jbid., pp. 179-180. 
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le subjectivisme et l'objectivisme. Il jaillit à l'intersection de mes 
expériences passées et actuelles, et de celles d'autrui. Il centre le 
monde sur le moi, mais il fait participer le moi à l’universalité du 
monde et de l'humain. Il est l’affectivité intentionnelle en acte, et 
seule une phénoménologie de l’affectivité restitue le symbolisme 


dans sa vraie dimension, celle de la circumincession de l'objectivité 
et de la subjectivité. 


Dans son Esquisse d’une théorie des émotions, Sartre souligne 
la fonction significative de l'émotion. Elle est une modification de la 
totalité des rapports du sujet au monde. Mis en demeure de trans- 
former le monde lui-même, le sujet qui, à la zone d'une conscience 
vécue et non-thétique, s'en reconnaît incapable, s'évade de la 
situation présente et transforme sa propre manière d’être au monde. 
« Faute de pouvoir et de vouloir accomplir les actes que nous 
projetions, nous faisons en sorte que l'univers n’exige plus rien de 
nous. Nous ne pouvons pour cela qu'agir sur nous-même, que 
nous mettre en veilleuse’ — et le corrélatif noématique de cette 
attitude c'est ce que nous appellerons le Morne : l'univers est 
morne, c'est-à-dire : à structure indifférenciée. En même temps 
cependant nous prenons naturellement la position repliée, nous 
nous ‘ blottissons ’. — Le corrélatif noématique de cette attitude c’est 
le Refuge » ©”. Et la joie... « tend à réaliser par incantation la pos- 
session de l’objet désiré comme totalité instantanée. Cette con- 
duite est accompagnée de la certitude que la possession sera 
réalisée tôt ou tard, mais elle cherche à anticiper sur cette posses- 


26), L’émotion est magique. Elle vit le monde comme trans- 


sion » 
formé selon ses désirs, et elle croit à sa métamorphose. Elle con- 
stitue les objets comme réjouissants, mornes, horribles, menacants... 
Les psychologues appellent ce phénomène : projection de valeur 
sur les objets. La conscience émue, selon Sartre, ne vit pas cette 
projection elle-même ; elle éprouve directement le monde nouveau. 
La conscience est active ; elle se transforme et transforme son corps 


(27) 


qui lui médiatise le monde ””. Elle est en même temps passive, en 


(5) Esquisse.…., Paris, 2° éd., 1948, pp. 36-37. 

(6) Jbid., p. 38. 

(7) Selon l'expression de M. MERLEAU-PONTY, l'émotion est une «mise en 
forme simultanée de leur corps et de leur monde », Phénoménologie de la per- 


ception, Paris, 1945, p. 220. 
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ce qu'elle s’est enlisée dans son intention de voir le monde de façon 
nouvelle. Et c'est bien là la magie : la tendance à vivre le monde 
métamorphosé sans recourir aux intermédiaires déterminés par les 
lois du monde. La magie anticipe sur la possession, sur la victoire, 
ou sur l’annihilation. Elle vit ses désirs comme effectivement réalisés 
dans le monde. La conscience émue est une conscience dégradée, 
pour Sartre. Elle renonce à transformer effectivement le monde et 
se réfugie dans la modification de sa propre attitude. Elle se pré- 
cipite dans un monde magique, et se laisse enchaîner par les objets 
qu’elle même a d’abord rendus captivants. Elle est de l'ordre des 
rêves et de l’hystérie ©*?. 

Certes, cette théorie de l'émotion engage à un dialogue qui n’a 
pas encore eu lieu. On ne peut que féliciter Sartre d’avoir si puissam- 
ment élaboré la thèse de l'émotion constitutive des valeurs dans le 
rapport du moi au monde. Et, en exorcisant le leurre de l'émotion, 
ia définitivement enrichi la psychologie. On pourrait d’ailleurs 
étayer sa thèse par des données psychanalytiques parmi les plus 
importantes. Toutefois, sa notion de magie ne respecte pas la com- 
plexité du phénomène. La conscience émue laisse son élan se 
recourber dans une visée du monde, finalement captive de l’opacité 
corporelle. Elle est proche parente de la conversion hystérique. 
Mais elle n’est ni rêve ni hystérie ni délire. Et ce partage entre ces 
formes de conscience vraiment dégradée et l'émotion ambiguë nous 
montre que la conscience émue, si elle se livre à son intention et 
à son désir, n'en est pas totalement captive. Au fond, nous ren- 
controns chez Sartre une thèse parallèle à celle de Piaget sur le 
symbolisme de l'enfant, et nous y décelons la même ambiguïté. 
Piaget définit le symbolisme pas son caractère égocentrique : 
l'enfant résout par une transformation illusoire du monde ses pro- 
blèmes affectifs. C'est cette dernière aussi qui, pour Sartre, définit 
l'émotion. Parfois Piaget restreint sa théorie au symbolisme de 
l'enfant, et il reconnaît un symbolisme à caractère universel et 
objectif. Sartre, lui, distingue parfois de l'émotion ce sentiment 
« qui représente un équilibre, un état adapté » *. Aucun des deux 
ne développe ces indications hôtives. Elles sont pourtant décisives 


pour l'interprétation des deux phénomènes que nous traitons ici 
ensemble. 


(ES) Esquisse..…., pp. 42-43. 
CPMJbid., p.38; 
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La joie est anticipation sur la possession totale de l'être. D'après 
Heidegger, l'angoisse est l'expérience de l’abîme qui s'ouvre à qui 
cherche le fondement des êtres et le voit se néantiser. Ces deux 
expériences n'ouvrent-elles pas le sujet à une dimension authen- 
tique de l'être ? L'être se donne dans une promesse de totalité : il 
s’ef-fondre devant qui veut se fonder en lui, comme en un étant 
Toute expérience affective comporte un danger d'illusion : la pro- 
messe ou la menace est vécue comme se réalisant effectivement. 
; Mais par quelle nécessité toute joie serait-elle la conviction d'une 
totalisation acquise ? Le sentiment n'est-il pas ouvert à plusieurs 
modes de développement ? Il peut engendrer le réalisme de l'hys- 
térie ou, dans la magie, il peut avouer sa volonté captative, mais 
il peut aussi s'élever à une attitude de respect, dans l'attente et 
l'espérance d’un don que l’homme se reconnaît impuissant à saisir. 

La simplicité de Sartre peut séduire ; elle est trompeuse, parce 
qu elle ne situe pas la catégorie du magique au niveau des existen- 
tiels. L'affectivité est magique en ce qu’elle métamorphose le monde 
vécu selon nos désirs. Elle y projette ses angoisses et ses attentes. 
Mais cette affectivité, qui se passionne, n'est pas nécessairement 
passionnée au point d'être fascinée par sa propre visée. Elle peut 
très bien vivre cette anticipation, dans la généralité d'un projet vers 
un avenir non encore déterminé. Elle n'est pas forcément réaliste. 
Ici toutes les nuances sont possibles. Et une théorie des émotions 
se devrait de les analyser. 


Pour notre propos, ces quelques remarques critiques suffisent. 
Elles ne préjugent pas de la valeur de ces deux études complémen- 
taires sur l’affectivité. Les phénoménologues, tel M. Scheler, nous 
avaient déjà montré que le sentiment n'est pas « un état d'âme », 
un événement purement subjectif dans le vase clos d’une intériorité 
flottante. Le sentiment est un acte intentionnel, une façon de saisir 
le monde. Il nous révèle les objets sous l'angle de la valeur. Sartre 
va plus loin que Scheler. L'émotion est une saisie du monde et une 
constitution de sens qui s’accomplissent en réponse à une situation, 
selon notre pouvoir d'y faire face. En effet, par notre corps vécu, 


(0) L'opposition Grund — Ab-Grund, que nous rendons par «fondement 
__ ef-fondrement », ne caractérise pas, dans les textes de Heidegger, l'expérience 
de l'angoisse, mais celle de la liberté. CF. Vom Wesen des Grundes, 1949, p. 49. 


Nous croyons pouvoir la transporter sur l’objet révélé dans l'expérience d'angoisse. 
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nous opérons dans le monde une transformation illusoire. Le monde 
ainsi métamorphosé nous renvoie les qualités que nous y avons 
mises. 

Piaget ne parle de magie qu'en rapport avec le sentiment de 
culpabilité. Tout le monde connaît la très belle expérience dite du 
petit pont *!) ; les enfants coupables de désobéissance se font punir, 
imaginairement, par un événement dans la nature. Ils projettent 
dans la nature l'acte vengeur qu'ils attendent en réponse à leur 
transgression. La nature se trouve métamorphosée, par leur senti- 
ment de culpabilité, en un système de justice immanente. L'enfant 
reconnaît dans une prise intentionnelle directe sur les objets, l’exi- 
gence de rétablir la légalité rompue, et il la voit comme l'accom- 
plissant effectivement. N’avons-nous pas ici le même phénomène 
que celui de la pensée symbolique, qui métamorphose le morceau 
de bois en un train qui marche, ou la coquille en un chat qui grimpe, 
ou la poupée en un enfant soit puni soit cajolé ? La psychanalyse 
nous a révélé les mécanismes multiples de cette transvaluation 
affective des objets. Ce sont toujours des facons de susciter un 
monde où, selon l’expression d'Alain à propos de la magie, l'esprit 
traîne parmi les choses. 

Lévy-Bruhl a reconnu dans « la mentalité primitive » cette parti- 
cipation mystique à l’univers, qui, d’après lui, était vouée à l’efface- 
ment devant la mentalité scientifique de notre civilisation *?. Le 
seul tort des conceptions de Lévy-Bruhl est d’avoir identifié le pri- 
mitif avec une de ses manifestations, qui est déjà pétrifiée dans 
son réalisme, surtout quand elle est arrachée, par le regard critique, 
à son indétermination originaire. La « participation mystique » à 
l'univers est la loi de toute affectivité, mais cette donnée primaire 
se fait valoir en d’autres formes selon l’âge de l’homme ou de la 
société. 

L'affectivité perçoit donc essentiellement sur le mode symbo- 
lique. L'homme affectionné éprouve les qualités des choses selon 
le projet de son affection. Le projet peut être une visée à vide : il 
peut être un dévoilement. De toutes facons, l’ordre visible est 
rendu transparent pour une totalité, où l’affectivité insère l’homme. 
Le sentiment est créateur de symboles. Il transvalue le monde des 


(9 J. Piacer, Le jugement moral chez l'enfant, Paris, nouv. éd., 1957, 
pp. 200 ss. 


(2) L. LÉvY-BRUHL, La mentalité primitive, Paris, 1926. 
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choses, en la figure d’une autre réalité, celle des qualités substan- 
tielles, seule vraie réalité pour le désir humain. 


La dimension imaginaire du symbole 


L'affectivité ne substitue pas à l'opacité des choses un royaume 
intérieur d'essences claires. Elle les transfigure. Ce que je vois, 
disait le Nietzsche disciple de Schopenhauer, me délivre de ce que 
je ressens : l'émotion esthétique sublime magiquement le monde, 
et en fait un reflet de nos désirs. Du coup, l’affectivité emprunte 
au monde ses schèmes. Elle se coule dans les formes perçues aux- 
quelles elle donne vie. Si l'esprit traîne parmi les choses, s’il en 
prend possession et les anime, il se laisse aussi modeler par elles. 
Tout ce qui est perçu, au sens le plus large du terme, est matière 
de symbolisation : l'eau, la nourriture, la pierre, les plantes ou les 
animaux, le propre corps, finalement les relations familiales. 

Le symbole est généralement considéré sous l'aspect de sa 
morphologie imaginaire. Nous avons tenu à rendre compte d’abord 
du dynamisme créateur de symboles. L'’imaginaire prête aux sym- 
boles et aux mythes leurs formes et leurs proliférations de récits. 
À lui seul, il ne peut leur donner leur sérieux. À ne voir dans le 
symbole qu'une image, on en fait une fable ou un rêve. Les scintil- 
lements et les bigarrures des images risquent même de dissimuler, 
sous des apparences superficielles, les désirs qui sont l'homme en 
profondeur. À la fin de notre étude d’ailleurs, la polyvalence de 
toutes les figures nous ramènera de nouveau à l'intentionnalité 
effective du désir, qui constitue l'ordre symbolique. 

Si le symbole ne coïncide pas avec son image, c'est en elle 
cependant qu'il vient à l'existence. Les poètes de tous les temps 
ont vécu en un monde double : celui de tous les jours était pour eux 
l'apparence d’un monde autre. Lorsque l’homme rêve devant la 
mer, disait Baudelaire, six à sept lieues représentent pour lui le 


(33 


rayon de l'infini *. Et Novalis, attentif à scruter le secret de la 


réalité poétique, a écrit : « La nature est un animal infini, une plante 


infinie, un minéral infini ; et ces trois domaines de la nature sont 


É 4 
les images de son rêve » **. 


(33) Journaux intimes, p. 79. 


(%) Werke, III, p. 253: cité en traduction par M. Foucault dans son introduc- 
tion à L. BINSWANGER, Le rêve et l'existence, p. 65. 
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La psychologie des profondeurs et l’ethnologie ont vérifié sur 
nombre de témoignages que les données primaires de la nature et 
les expériences élémentaires des désirs humains sont les formes 
originaires de toute symbolisation. Grâce à leur force structurante, 
l'affectivité peut se déployer. Si une expérience troublante peut 
perturber les fonctions vitales élémentaires, au point de rendre 
l'homme psychologiquement incapable de boire ou de manger, c’est 
que ces fonctions sont les matrices des relations objectives, et que 
les rapports entre hommes se symbolisent spontanément en elles. 
Les poètes ont toujours reconnu dans la nourriture, dans le repas 
familial ou dans la table d'hôtes, la manifestation d’une communi- 
cation spirituelle. La psychologie a ajouté peu de chose à cette 
symbolique. Mais elle lui a restitué son sérieux en dévoilant ses 
fondements inconscients. En un temps de positivisme plat, la psy- 
chanalyse, souvent invoquée pour conjurer toute mystique, a réha- 
bilité la vérité des poètes. Elle apporte la preuve péremptoire que la 
nourriture n’est pas une fonction uniquement physiologique. Elle est 
toujours, du moins dans l'inconscient, une forme d'acceptation ou de 
refus de la communion humaine. Aussi bien comprenons-nous mieux 
maintenant que le repas, dans la presque totalité des religions, 
soit le rite de la communion avec le monde divin. La critique ration- 
nelle s'efforce de substituer à ce symbole une communication pure- 
ment intérieure, « spirituelle ». Dans la profondeur de l'âme, cepen- 
dant, cette figure continue à incarner l’affectivité qui s’est coulée 
en elle. Le symbole qui a pris naissance de l’affect et de l’imagi- 
naire, tient d'eux toute sa vérité et sa nécessité, tant en religion que 
dans la vie sociale. 

Les rapports entre l'inconscient et le symbolisme religieux sont 
incontestables et, cependant, malaisés à déterminer. La ressem- 
blance est profonde entre les symboles, les images et les événe- 
ments qui émergent dans le monde onirique, et ceux qui structurent 
l'univers mythique et religieux. Celui qui rêve crée les mêmes 
symboles que celui qui entre dans l'univers religieux. La psycho- 
logie des profondeurs s'interroge sur cette parenté depuis près d’un 
demi-siècle. La tentation était grande de « confondre l’homologa- 
tion avec la réduction » *”, et de ravaler l'univers religieux au 
niveau de l’affabulation rêveuse. Pourtant le rêve est l'expérience 
individuelle au plus haut point : il est à la limite de l'isolement irré- 


F9 M. ELiADE, Mythes, rêves et mystères, Paris, 4° éd., 1957, p. 8. 
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vocable et de l'obscurcissement que représente le délire. Le mythe, 
par contre, raconte un événement exemplaire auquel l’homme et 
la nature tout entière participent. Il figure la structure du monde, et 
manifeste la signification du comportement humain. Il revêt le 
monde et l'homme d’une dignité sacrale, en les faisant participer 
à l'histoire et à l'être divins. Il paraît donc à l'antipode du symbo- 
lisme onirique. Et cependant, l'inconscient est la matière première 
et toujours active des images originelles. On comprend l'attirance 
que la psychologie des profondeurs exerce sur les historiens des 
religions, mais on comprend aussi qu'ils hésitent devant les ten- 
tatives de réduction aux lois de l'inconscient. 


Seulement, quelle est la nature de l'inconscient ? Un auteur 
tel que M. Eliade, qui se refuse à l'explication réductrice, semble 
limiter l'inconscient à une zone obscure d'émotions individuelles. 
Ce n'est pas ici le lieu d'approfondir ce problème. On en est encore 
aux tâtonnements, en ce qui concerne la nature profonde de cette 
étrange instance. Elle est tissée des expériences les plus indivi- 
duelles, et elle est en même temps le lieu d'émergence de symboles 
à caractère cosmique et universel. Une analyse du symbole de la 
frontière mettra en lumière la dimension imaginaire du symbole, 
ainsi que son ambiguïté. Tracer des frontières a toujours été, depuis 
le temps des nomades, une des occupations essentielles de l'esprit 
humain. Car tracer des frontières, c'est ordonner la terre, la sou- 
mettre à une organisation juridique, en un mot, c'est faire œuvre 
de civilisation. Cassirer montre de plus que la délimitation de 


(36) 


l'espace a toujours été un geste religieux *‘”. Et la psychopatho- 


logie, de son côté, a révélé l'importance, dans le délire, du concept 


67), Incapables de délimiter leur propre espace vital 


de frontière 
et d'y tracer des lignes organisatrices, les schizophrènes sont parfois 
fort préoccupés, dans leur délire, de défendre la sécurité des 
frontières nationales. Ils se sentent appelés à parfaire au dehors 
ce en quoi ils échouent pour leur propre corps vécu et pour leur 


milieu existentiel : construire une intériorité, consciemment distin- 


(36) Cf. Philosophie der symbolischen Formen. II. Das mythisches Denken, 2, 
Oxford, 1954, p. 128. 
(37) Cf. la très belle étude de R. KUHN, Daseinsanalytische Studie über die 


- Bedeutung von Grenzen im Wahn, dans Monatschrift für Psychiatrie und Neuro- 


logie, Basel, vol. 124, n. 4-5-6, 1952, pp. 354-383. 
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guée du monde extérieur ; de ce fait, ce dernier perd son caractère 
menaçant, parce qu'ils peuvent s’en retrancher. Saisis par l'angoisse 
d'être happés par le chaos primitif, ils essaient, en leur délire, de 
sauver du chaos la ville ou le pays. Et, en leurs desseins, ils 
s'occupent toujours à accomplir imaginairement la tâche de la déli- 
mitation, qu’en leur univers psychique ils sont empêchés d'achever. 

Rien d'étonnant que cette image de la frontière, devenue la 
figure du sentiment d'intériorité et d'’extériorité, de sécurité et de 
pouvoir sur le monde, traduise aussi un élément essentiel de nos 
rapports au sacré. Le sacré et le profane sont séparés par une ligne 
spatiale. Dans presque toutes les religions il y a un espace ou un 
domaine sacré. Et l’ethnologie nous apprend même que, dans les 
sociétés archaïques, la délimitation à l’intérieur du monde profane 
et la structure du monde social sont fondées sur l'ordonnance du 
sacré qu'elles symbolisent *. 

Le mythe biblique de la tour de Babel illustre éloquemment 
la symbolique religieuse de la frontière *’. Les summéro-babyloniens 
construisaient des tours, appelées ziggurat, qui avaient une fonction 
sacrale : par de multiples étages, le long d’escaliers expressifs, ces 
tours s'élevaient de la terre et conduisaient au ciel. Et la formule 
par laquelle le roi ordonnait leur construction comportait : « que la 
tour pénètre jusque dans le ciel ». Aussi l'étage supérieur était-il 
la demeure des dieux. — Dans le rite de la construction et de 
l'ascension de la tour, la limitation terrestre est surmontée. Tous 
les peuples sont symboliquement concentrés en un point qui figure 
le centre du monde ‘“’. À partir de ce nœud terrestre, ils dépassent 
la frontière qui sépare le ciel de la terre. Cette frontière fut d’abord 
posée symboliquement pour dire le caractère autre du sacré : mais 
en un deuxième mouvement, la frontière fut vaincue dans une appro- 
priation magique du sacré. Par cette captation imaginaire, les sum- 
méro-babyloniens donnaient donc la réponse à la tragédie de Pro- 
méthée. 

Mais le vrai Dieu rétablit cette délimitation du sacré et du 
terrestre. Îl descend du ciel, empêche l'achèvement de la ziggurat, 


(ÈS) 


Cf. M. GRIAULE, Mythe de l’organisation du monde chez les Dogons, dans 
Psyché, vol. 2, 1947. 

F9 CF. À. NÉHER, L’essence du prophétisme, Paris, 1955, pp. 141 ss. 
Sur le symbolisme du « centre », cf. M. ELIADE, Images et symboles. Essai 
sur le symbolisme magico-religieux, Paris, 1952, pp. 33 ss. 
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disperse les hommes concentrés au centre du monde. L'homme ne 
montera pas au ciel dans une ascension par une captation magique, 
mais Dieu descendra sur terre, en son Fils, pour conduire l’homme 
vers le lieu de ses impuissants désirs. 


Les symboles religieux et les mythologèmes sont multiples. Ils 
peuvent cependant être réduits à des formes élémentaires, à ce que 
H. Silberer appelait des Elementartypen “‘", et Jung des archétypes. 
On sait que ce fut le mérite de Silberer et de jung d'avoir élaboré 
une morphologie des symboles et de leur avoir restitué leur significa- 
tion dynamique. Celle-ci n'est pas entièrement absente du freu- 
disme. Mais la passion du retour aux origines l’obscurcit chez Freud, 
et la simple et pesante machinerie des orthodoxes l’écrase totale- 
ment. Les symboles ne sont pas uniquement des vestiges du passé ; 
ils sont aussi prospectifs. Quand, dans les rêves diurnes ou nocturnes, 
l'interprétation des symboles fait reconnaître le père ou la mère, 
ces figures déchiffrées, dit Silberer, sont plutôt des types, des forces 
psychiques. Le père réel ne fournit que le matériel pour la forma- 
tion du type. Par le regard rétrospectif, nous voyons les images 
infantiles ; prospectant l'avenir, nous y déchiffrons les idées con- 
ductrices vers une fin nouvelle. Et pour Jung, former des symboles, 
c'est transformer l'énergie psychique. La religion même consiste 
dans l'élaboration des symboles qui conduisent la libido à une fin 
supérieure. 

Il ne faut pas ici répéter les exposés et les critiques faites sur le 


(42 


psychologisme jungien “*. Aussi lacunaire qu'elle soit sur le plan 
ontologique, la théorie du symbolisme prospectif complète certaine- 
ment la conception freudienne. Elle s’est trouvée confirmée par de 
nombreuses recherches auxquelles elle a ouvert la voie. Le symbole 
n'est pas seulement la répétition d'une histoire infantile non 
maîtrisée. Il n’est pas non plus pure forme imaginaire, empruntée 
au monde perceptif. Il fait participer l'homme aux formes origi- 
naires qui constituent le monde, et il l’oriente vers un avenir que 
l'émergence symbolique du monde ouvre devant lui. Les symboles 


1) Cf. Die Probleme der Mystik und ihrer Symbolik, Wien-Leipzig, 1914, 
pp. 160 ss. 

(2) On trouve un excellent aperçu sur l'évolution de la pensée jungienne et 
un bon jugement critique dans R. HosTIE, S. J., Du mythe à la religion. La psycho- 
logie analytique de C. G. Jung (Etudes carmélitaines), Bruges-Paris, 1955. 
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religieux ne sont pas des transpositions allégoriques d'une intel- 
lection rationnelle qui les précéderait. L’étoffe imaginaire, empruntée 
au monde perçu, n’est pas à séparer du contenu visé, car dans 
les rites et les mythes religieux, les deux réalités, terrestre et divine, 
sont liées inséparablement. L'univers religieux est même premier : 
l'homme ne fait pas de la figure terrestre un symbole religieux, 
mais, comme nous l'avons vu, l'univers sacral fonde la structure 
et la signification du monde humain. Le mythe n'appartient pas à 


43), L'acte humain, 


l'homme, mais l’homme appartient au mythe 
dans l'attitude religieuse, n’a de sens que parce qu'il répète de 
façon créatrice un paradigme transcendant. La culture de la terre, 
le rapport sexuel, la délimitation des terres, sont des actes légaux 
et significatifs parce qu'ils re-présentent, à la manière humaine, un 
événement originaire. Le mythe et le rite leur donnent leur statut 


#9, C'est pourquoi l'on ne peut distinguer, chez les 


ontologique 
peuples archaïques, la symbolique religieuse de l'ordonnance sociale. 
L'événement humain est repris dans une histoire cosmogonique, 
qui en fait un destin. Et le monde est habitable parce que le mythe, 
en révélant l'origine éternelle, donne la loi sacrée qui renferme les 
institutions, coutumes et techniques, en un tout significatif (*/. 

Les figures du monde révèlent donc à l'attitude symbolique les 
formes originaires de l'être et de l’histoire. L'affectivité, qui trans- 
forme le réel à la mesure des désirs humains, étend les formes 


perçues à la dimension des principes constitutifs de l'univers. 


L'élément structural de la symbolique 


Cette légalité de la symbolique où les figures du monde 
nous font entrer, n'est pas, cependant, une fonction proprement 
imaginaire. Car l'imagination est essentiellement indéterminée en sa 
signification dernière. Tous les symboles sont polyvalents. Les 
auteurs comme Eliade le soulignent ; mais ils n’ont pas su y recon- 
naître l'indice d'un élément original, différent de l’ordre imaginaire. 


Epinglons un exemple. Le symbolisme du serpent a séduit 


(#) E, ORTIGUES, Mythe, image et symbole, dans Encyclopédie Française, XIX, 
Philosophie-Religion, Paris, 1957, p. 19. 36-16. 

9 CF. M. ELIADE, Traité d'histoire des religions, Paris, 1949, pp. 40-42. 

ÉOICÉOE A ORTIQUES ic D 19 60110: 
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beaucoup d'auteurs. Sans doute parce qu'ils croient avoir capté ses 
virtualités, lorsqu'il fait peau neuve et leur laisse entre les mains 
une dépouille, signe de son absence et annonce d'une présence 
nouvelle. Car le serpent peut symboliser aussi bien la vie que la 
mort. Le serpent d'Esculape figure la guérison. Dans l'histoire 
biblique, le serpent est élevé devant les Hébreux en signe effectif 
de vie “*. Et dans les images égyptiennes, il remplace la tête des 
morts pour représenter leur vraie immortalité. Mais il apporte aussi 
la mort. |] guette l'homme ; il veut mordre le rédempteur au talon 
Il symbolise la sagesse initiatique : dans les contes de Grimm, il 
apprend aux hommes le langage caché des animaux ; aux yeux de 
l'homme paradisiaque, il fait miroiter les merveilles de l’omniscience 
divine. Aussi bien est-il l'ennemi redoutable de Dieu lui-même “*. 
Le serpent évoque également la sensualité, et toute l’ambivalence 
de la sexualité. Il est l'image de la femme en sa double valeur 
sexuelle pour certains hommes et parfois pour elle-même. Il est 
la présence de l'aspect fascinant mais aussi du côté obscur, angois- 
sant, de l'expérience érotique : la Jeune Parque, fascinée, le pour- 
suit avec frayeur dans la pénombre du bois. Finalement, en son 
ambivalence radicale, le serpent peut figurer les échos affectifs de 
l'expérience religieuse. Laissant un de ses sujets dérouler des 
associations à partir du poème nietzschéen au dieu inconnu, Girgen- 
sohn recueillit ce témoignage saisissant, que nous reprenons en 
traduction : « C’est aussi le sentiment : on sait qu'il y a quelque 
part quelque chose d’effrayant, p. ex. dans un livre d'images ; on 
voudrait regarder ailleurs et tourner les pages, mais cela vous attire 
particulièrement et vous tient captif. Enfant, j éprouvais cela à tel 
point que j'étais même pris d'angoisse devant un livre dans lequel 
étaient figurés des serpents, et que je ne pouvais tout de même pas 
tourner les pages : je devais plutôt revivre chaque fois l'effroi » (?. 

Le serpent, autant que l'eau, le feu, le château, etc., peut 
figurer plusieurs contraires. Les ethnologues et les historiens de la 
religion ont constaté l'extrême difficulté à composer un dictionnaire 


(5) Les Nombres, chap. 21. 

(47) Genèse, chap. 3. 

(5) P, ex., Psaume 74. 

(4%) K. GiRGENSOHN, Der seelische Aufbau des religiôsen Erlebens. Eine 
religionspsychologische Untersuchung auf experimenteller Grundlage, Gütersloh, 


2° éd., 1930, p. 312. 
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des symboles. Le symbole est toujours une coincidentia opposito- 
rum.i 


Il nous semble que la psychologie freudienne explique dans 
une certaine mesure l’essentielle polyvalence de tout symbole, et 
qu'elle devrait permettre d’articuler les interprétations diverses et 
en partie opposées. Tout d’abord, Freud a montré que toute symbo- 
lisation résulte d’un compromis d'’affects contraires, et que tout 
symbole est surdéterminé par les événements successifs de l'histoire 
affective. La matière infantile de la conscience fournit les matrices 
symboliques originaires où la pensée et les désirs adultes peuvent 
prendre corps et naître à la vie consciente. Mais l'image représen- 
tative peut être séparée de l’affect qui s’est formé en elle et qu'elle 
médiatisait originairement. Les lois de la formation symbolique, 
fixées par la psychanalyse, sont maintenant universellement con- 
nues : loi du déplacement, du dédoublement, de la condensation... 
Elles déterminent les images symboliques aussi bien que les images 
oniriques. Elles nous font suivre, dans le concret, l'efficacité et 
l’évolution des symboles à travers les rencontres et les expériences. 
Ainsi l’image symbolique peut cacher un conflit aussi bien que le 
révéler ; elle peut être une tentative de solution aussi bien qu’une 
fuite. Elle est en même temps visage expressif et masque, qui, aux 
yeux connaisseurs, démasque. 

L'image du père, comme celle de la mère, peut être chargée 
de multiples qualités affectives. Et l’idée de Dieu, qui s’est formée 
en figure vivante par la médiatisation de ces symboles originaires, 
participera à toute la vie affective de l’homme. Elle recevra d'elle 
ses harmoniques existentielles. Car, pour reprendre le principe 
formulé par Silberer, le vrai père, la vraie mère, et les expériences 
qui se rattachent à leur personne, sont le matériel utilisé dans la 
formation des types. Ainsi comprend-on que l’image paternelle, 
symbole originaire de toute religion, n'est pas univoque. En elle 
s'est inscrit, de manière évocatrice, tout le mouvement de l’expé- 
rience affective. La divinité a presque toujours son contraire en la 
puissance démoniaque. Avant toute métaphysique sur le mal, 
l'homme éprouve le sacré également dans sa forme renversée. Pour 
Jung la libido est Dieu et le diable “°”. Renier le diable, poursuit 


F9 Cf, p. ex., Métamorphoses de l'âme et ses symboles (Trad. Y. Le Lay), 
Genève, 1953, p. 123. 
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Jung, ce serait méconnaître un élément essentiel de la divinité elle- 
même. «Ce serait une amputation au corps de la divinité ». 
L'expression est sybilline, et sa forme elliptique cache tous les 
malentendus de la psychologie jungienne. 

Mais nous devons conserver cette idée que l’image divine est 
chargée de tension et que le diable peut en exprimer un des pôles : 
en ce sens, celui-ci appartient à l'image divine telle qu'elle est 
vécue par l’homme dans les zones affectives, et telle qu'elle peut se 
_personnifier dans une conceptualisation prémétaphysique. Cette 
explication ne préjuge en rien de l'existence ontologique d’un être 
démoniaque. Elle ne prétend pas non plus élucider tout le mystère 
de l'ambivalence du sacré. Celle-ci a certainement ses prolonge- 
ments au plan ontologique et elle ne s'épuise pas en ses com- 
posantes affectives « préhistoriques ». Mais il s’agit de chercher, 
en arrière de soi, la source de ces ambivalences qui, à l'insu de 
l'homme, altèrent l'image du Dieu vivant. Là où les virtualités de 
rencontre sont sises, au sein de la disponibilité affective de l’homme, 
nous trouvons cet ensemble instable qu'on appelle image paternelle, 
et qui est fait autant d'événements premiers et individuels, que 
d'un appel transcendant. Là, à l'orée affective de la métaphysique 
et de l'attitude religieuse, l’homme est marqué d’une vocation trans- 
cendentale. Mais cette empreinte même en limite ou en fausse 
parfois l'apparition. 

Les études de psychologie profonde des délires religieux et des 
délires de possession démoniaque confirment cette ambivalence 
presque inéluctable d'une divinité symboliquement aperçue à travers 
l'image paternelle ©’). Ici comme souvent, la psychopathologie se 
trouve en accord, selon ses propres lois, avec les données des 
sciences religieuses. Nous évoquerons seulement la célèbre étude 
de Freud sur le délire religieux du président Schreber "”. Le délire 
de Schreber est le projet de toute une eschatologie, où le monde 
doit périr et où le président Schreber lui-même ne survivra qu'après 


(51) FREUD a consacré une étude remarquable à un délire de possession dé- 
moniaque: Une névrose démoniaque au XVII® siècle, dans Essais de psycha- 
nalyse appliquée, Paris, s. d. (1933). — Texte allemand: Eine Teufelsneurose im 
siebzehnten Jahrhundert, Gesammelte Werke, XIII. 

(2) Cf. Remarques psychanalytiques sur l’autobiographie d’un cas de paranoïa, 
dans Cinq psychanalyses, Paris, 1954. — Texte allemand: Gesammelte Werke, 
VII. 
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une transformation radicale, qui l’atteint jusque dans sa corporéité 
et. sa sexualité. Au centre de ce drame cosmique se trouve la 
divinité, symbolisée par le soleil, figure du père, parfois aussi de la 
mère. Et ce dieu solaire est le nœud de toute la polyvalence que 
Schreber attribue à son père : il est persécuteur et protecteur, puis- 
sance permissive et castratrice en même temps ; seule l'acceptation 
du drame cosmique permettra à Schreber d'apaiser cette tension des 
contraires. 


La symbolisation est donc menacée de l’intérieur même. Elle 
participe aux accidents obscurs des vicissitudes affectives premières 
autant que des épisodes heureux. L'affectivité, qui est la dynamique 
des symboles, n’est pas libérée de certaines pesanteurs insaisis- 
sables, qui entravent l'ouverture sur l'univers autre, auquel les sym- 
boles devraient donner accès. 

L'élément imaginaire, lui aussi, tend à vicier la symbolisation 
et à détourner l’homme du monde absent qu'il a pour tâche 
d'évoquer. Freud a montré que la représentation imaginaire con- 
tient toujours un moment illusoire. Elle est toujours, en partie au 
moins, un dédoublement du moi. C’est là le problème du narcis- 
sisme, qui fut au centre des préoccupations de Freud, mais que ses 
disciples négligèrent rapidement. Les représentations imaginaires 
sont les origines des rapports symboliques à autrui ; seulement elles 
risquent beaucoup d'être aussi la prison de l’affect. Elles peuvent 
faire écran entre les personnes et détériorer tout rapport d'amour. 
Car l'imaginaire peut cacher l'autre derrière l'image en miroir de 
soi-même (°°. 

Le symbole suppose donc plus que la dynamique affective et 
la mise en forme imaginaire. Ce plus, à peine saisissable, qui trans- 
forme l'imaginaire, c'est l'élément structural. Une comparaison de 
Freud peut nous y introduire. Freud disait que le rêve est un rébus. 
Le rébus est une somme de figures imagées. Mais aucune image 
n'a son sens par elle même. En sa possibilité polyvalente de signi- 
fication, l'image ne devient symbole éloquent que par son insertion 


(5%) Cette dimension imaginaire et narcissique dans la symbolisation a été 


le mieux étudiée par le Dr. J. Lacan. Cf. surtout: Le stade du miroir comme 
formateur de la fonction du Je, dans Revue française de psychanalyse, Paris, XII, 
n° 4, oct.-déc. 1949, pp. 449-455: Fonction et champs de la parole et du langage 
en psychanalyse, dans La Psychanalyse, vol. 1, Paris, 1956, pp. 81-166. 
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dans un ordre : celui du langage, avec ses rapports synchroniques et 
diachroniques. Nous avons déjà évoqué la distinction essentielle 
que Piaget a reprise à de Saussure entre signifiant et signifié, et par 
laquelle il a exprimé la symbolisation à partir d’une représentation. 
Un exemple d'actualité peut l'illustrer. Lorsque je prononce sans 
plus ce phonème «le goal », un amateur de football pensera au 
but ; mais un politique français passionné pensera à De Gaulle. Et 
un caricaturiste trouvera dans l'ambivalence du phonème l'inspira- 
tion pour un croquis où Charles De Gaulle se trouvera dans le but... 
L'image, comme le phonème, est indéterminée en elle-même, et 
elle ne devient symbole que parce que l'intention qui l'anime la 
situe dans un enchaînement significatif. 

Les récents historiens des religions ont intégré cet élément 
structural dans leurs arguments explicatifs °*. Reprenant aux lin- 
guistes la distinction fondamentale entre signifiant et signifié, ils ont 
décrit et déterminé le symbole selon sa fonction dans un ordre 
symbolique, et non pas selon sa référence au contenu perçu ou 
imaginaire. 

L'image peut être plus qu'indéterminée. Elle peut devenir une 
illusion de symbolisation, lorsque l’autre est masqué par un dé- 
doublement imaginé du moi, ou lorsque le sacré est conçu selon 
le pur dédoublement de l'humain. L'histoire des religions est là 
pour nous l’enseigner. La représentation incline vers l'illimitation et 
l'indétermination ; elle menace de méconnaître toute frontière. Cet 
excès de l'imaginaire caractérise toute religion mythique. Les 
peuples qui ont raconté et essayé de réaliser le mythe de la tour de 
Babel, s’efforçaient précisément de dépasser toute limitation. Mais 
la révélation nous apprend comment le Dieu vivant a restauré la 
vraie religion. Il a ramené l’homme à sa sphère propre : celle de la 
dimension horizontale. Dieu a de nouveau délimité et ordonné 
l'espace, et le vrai dialogue entre Dieu et l’homme est devenu pos- 
sible. La figuration imaginaire est rendue transparente, et, par elle, 
l'homme peut rencontrer le Tout Autre. Maintenant l'imaginaire 
est assumé dans une relation vraiment symbolique où le réellement 
Autre n’est plus le dédoublement de l'humain. La Parole a libéré 
l'homme de la captation imaginaire et de ses désirs impossibles 
d’absolu. 


Le symbole est référence à la réalité autre, lorsqu'il accomplit 


(54) Cf., p. ex., CI. LÉVI-STRAUSS, Anthropologie structurale, Paris, 1958. 
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la rupture avec l'ordre imaginaire. Alors seulement il peut être la 
théophanie du sacré. En lui, le sacré est présent à l'homme, et il 
l'intègre dans l'absolu qui dépasse la nature et la fonde en même 
temps. 

Mallarmé disait que le langage originaire est symbole poétique, 
parce qu'il néantise la réalité donnée, et crée une réalité nouvelle. 
Ceci se réalise au plus haut point dans la symbolique religieuse, et 
trouve un indice visible dans le sacrifice. Celui-ci constitue la rupture 
avec la réalité perçue et son dédoublement imaginaire. Il est sym- 
bole de la présence d’un ordre symbolique. Sans lui, la symbolique 
et l'attitude religieuses ne pourraient exister. 


Conclusion 


Les symboles sont faits de la matière imaginaire prélevée sur 
l'univers perçu. Dès la préhistoire psychique de l'homme, l'imagi- 
naire est imprégné de tous les désirs et expériences affectives. La 
formation du symbole remonte aux origines préconscientes de l'in- 
dividu. Les formes imaginaires des symboles sont devenues évoca- 
trices des sédimentations affectives. Elles médiatisent en même 
temps le pouvoir magique du désir qui se réalise dans le monde 
perceptif par incantation. 

Cette histoire individuelle est traversée par les formes élémen- 
taires qui constituent le monde et se font jour en elle. Les symboles 
font participer l’homme aux archétypes, aux figures originaires. Et 
ces figures de la symbolisation projettent l’homme vers un avenir 
où il tend à rejoindre ses origines transcendantes. Situé à l'inter- 
section de son histoire affective individuelle, où passé et avenir se 
touchent, et de l’histoire universelle qui se fait valoir en lui, l'homme 
doit apprendre à déchiffrer les symboles : leurs structures le délivrent 
des ambivalences imaginaires où il se perd. 


Antoine VERGOTE. 


Louvain. 


On chances and estimated chances 


of being true 


['introduced in [5] a generalization, designated by ‘Pr,', of 
the concept of truth. I shall construct here a formal definition of Prr 
for Carnap's languages L, show that Pr constitutes a probability 
measure in the sense of Kolmogorov, and offer a reinterpretation 
based upon Pr, of Carnap's regular confirmation functions c (. 

1. Definitions DI.1-D1.9 deal with the vocabulary and grammar 
of the languages L. 


DI.1. The primitive signs of Læ are: 
(a) The two connectives —’ and ‘2°; 
(b) The quantifier letter  V” 
(c) The identity sign =; 
(d) The comma  , ; 

(e) The two parentheses ‘(” and ‘)'; 

(f) À list of predicates (identified, each one of them, as a one- 
place predicate, or a two-place predicate, or a three-place predicate, 
and so on); namely: 


, 


ss... 


D1.2. (a) The order in which the individual variables of L< 
are listed under Di.l(g) is said to be their alphabetical order ; 


&) Concerning Carnap's languages L, see [1], 8 14-8 20. Concerning pro- 
bability measures in the sense of Kolmogorov, see [3], pp. 2-6, [2], pp. 113-120, 
and [8], 8 12.4. Concerning Carnap's regular confirmation functions, see [1], 


8 55- 8 56. 
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(b) The order in which the individual constants of Læ are listed 
under D1.1(h) is said to be their alphabetical order. 


D1.3. For each N from | on the primitive signs of the sub- 
language LAN of Lo are: (a)-(g) Like (a)-(g) under DI.I ; 

(h) The first N individual constants listed under DI.1(h). 

Note: We shall use ‘L’ to refer indiscriminately to Læ and 
anyone of the sublanguages L', L?, L°, and so on, ad infinitum, 


of Lo, 
DI.4. A finite sequence of primitive signs of L is said to be 
a formula of L. 


Note: We shall use ‘4’, ‘B', and ‘C’ to refer to the formulas 
of L: ‘F’ to refer to the predicates of L: ‘X’, *Y’, and ‘Z” 


to refer to the individual constants and variables of L. 


D1.5. (a) F(X,,X,,...,X,), where F is an n-place (n = |) predi- 


cate of L, is a well-formed formula of L ; 


(b) X, = X, is a well-formed formula of L ; 

(c) If À is a well-formed formula of L, then so is (4) ; 

(d) If À and B are well-formed formulas of L, then so is 
(4) 3 (B) ; 


(e) If À is a well-formed formula of L, then so is (VX)(A), 
where X is an individual variable of L : 

(f) No formula of L is a well-formed formula of L unless its 
being so follows from (a)-(e). 


Note: We shall abbreviate ‘ well-formed formula’ as  wff’. 


D1.6. (a) An occurrence of an individual variable X of L in 
a wff À of L is said to be bound in À ïf it is in a well-formed 
subsequence (VX)(B) of À : 

(b) An occurrence of an individual variable X of L in a wff À 
of L is said to be free in À if it is not bound in À: 

(c) An individual variable X of L is said to be bound in a wff À 
of L if at least one occurrence of X in À is bound in À : 

(d) An individual variable X of L is said to be free in a wff À 


of L if at least one occurrence of X in À is free in À. 


DI.7. À wff À of L is said to be a sentence of L if no individual 


variable of L is free in À. 
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DI.8. À wff À of L is said to be a quasi-sentence of L if À is 


not a sentence of L. 


DI.9. (a) Let À be a sentence of L and let A* be A. Then A* 
is said to be the instance of À in L. 

(b) Let À be a quasi-sentence of L:; let X,, X,, …, and X, 
be in alphabetical order the n (n => |) A variables of L 
which are free in À ; and let A* be like À except for containing 
for each i from | to n occurrences of an individual constant of L 
at all the places where À contains free occurrences of X;. Then A* 
is said to be an instance of À in L. 


Note : We shall use (4) V(B) as an abbreviation for (— (4)) = (B), 
(4) & (B) as an abbreviation for — ((4) = (— (B))}, and (4) = (B) 
as an abbreviation for ((4) = (B)) & ((B) = (4)) : we shall also omit 


parentheses according to standard conventions /. 


2. Definitions D2-1-D2.6 deal with the interpretation of the 
languages L. 


D2-1. (a) Clauses of the kind: 
(al) X, designates - - -, in Lo, 
(a2) X, designates - - -, in Lo, 


(aN) XN designates ---nyin L®, 


where the Mini NAN ee en, aïe Hlled with 
names of individuals distinct us one another, are assumed to 
be provided for all the individual constants X,, X,, …, ANNEE 
of Lo. 

(b) Let Uf + be the class of all the sequences made up of 
any not necessarily distinct n(n = |) of the individuals designated 
in Læ by the individual constants of L®. A clause of the kind: 

F has --- as its extension in Lo, 
where the blank ‘---' is filed with a name of a subclass of Ur *, 
is assumed to be provided for each n-place predicate of L®. 

(c) Let X be an individual constant of a sublanguage LA of Læ 


@) My formulation of the syntax of L is nearly identical with that of Carnap 
in [I], 8 15-8 16. 
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and let --- be the individual designated in Læ by X. Then X is 
said to designate - - - in LA. 

” (d) Let U?N be the class of all the sequences made up of any 
not necessarily distinct n(n > |) of the individuals designated in 
a sublanguage LA of Læ by the individual constants of LA ; let F 


be an n-place predicate of LA ; let - - - be the extension of F in Lo ; 
and let --- be the class of all the members of - -- which belong 
to UPN. Then F is said to have - - -” as its extension in LA. 


Note: Clause (e) in D2.2 will insure that the individuals de- 
signated in L by the individual constants of L constitute the range 
of values in L of the individual variables of L. 


D2.2. (a) If F is an n-place (n > |) predicate of L, X,, X,, …, 
and X, are n individual constants of L, and the sequence made up 
of the n individuals respectively designated by X,, X,, .…, and X, 
(in that order) belongs to the extension of F in L, then F(X,,X,,...,X,) 
is true in L ; 

(b) If X is an individual constant of L, then X = X is true in L ; 

(c) If À is a sentence of L and À is not true in L, then A is 
true in L ; 

(d) If À and B are two sentences of L and if À is not true in L 
or B is true in L,, then À D B is true in L : 

(e) If no individual variable of L distinct from X is free in À 
and every instance of À in L is true in L, then (VX)A is true in L : 

(f) No sentence of L is true in L unless its being so follows 
from (a)-(e). 


D2.3. À sentence À of L is said to be false in L if À is not 


true in L. 


Note: To condense matters we shall abbreviate ‘ The sequence 
made up of the nn >0) wffs À,, À4,, …, and À, of L implies 
in L'the wff B of L’ as ‘A,, 4,, …, A, + B in L', and ‘The null 
sequence of wffs of L implies in L the wff B of L’ as ‘ + B in L'’. 


D2.4. Let n > 0. 
(a) À + 4 in L; 
(b) 4,7 42..,4% E'B'in then A AN A7 REREMRIER 
(c) FH ANA PSS AE BAt CARAMEL 
… An kB in L for any À; from À, to À, : 
(d) 1654,,-4,258 4 4 in and 44 A BRUNE 
then :4;;:4:,; 3 ABS LL: 
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(e) —-<4 + À in L:; 

(OPA, AB in Land A,, 4,0, 42 PDA 
en 4,414, bs-AÀ, tin. L ; 

RAA SC) Ai Bale: 

DUP AA, A Bin, then 44 4,2. 44 LAND 
in L : 

() (VX)A E À’ in L, where À’ is like À except for containing 
free occurrences of some individual variable X’ of L at allthe places 
where À contains free occurrences of the individual variable X of L : 

G) If 4,, 4,, …., An HB in L and the individual variable X of L 
is not free in any À; from À, to À,, then 4,, 4,, …, 4, - (VX)B 
in L : 

(k1) X = X”, A H 4’ in L, where X and X’ are two individual 
variables of L and À’ is like À except for containing free occur- 
rences of X” at m (m => 0) places where À contains free occurrences 
of X : 

(k2) X = Y L 4 in L, where X and Ÿ are two individual con- 
stants of L distinct from each other ; 

DEX = X in L, where X is an individual variable of L ; 

(m) 4,, 4, …, An + À in LN, where À; for each À; from À, 
to An is like À except for containing occurrences of the i-th indivi- 
dual constant of LN at all the places where À contains free occur- 
rences of some individual variable X of L ; 

(n) If} À in L, then | 4’ in L, where À’ is like À except for 
containing occurrences of some individual constant X” of L at all 
the places where À contains free occurrences of some individual 
variable X of L ; 

(o) No sequence made up of n wffs of L implies in L any wff 
of L unless its doing so follows from (a)-(n) 


D2.5. À sentence À of L is said to be logically true in L 
if H À in L. 


&) The above version of clause (c) was suggested to me by Professor Leon 
Henkin, that of clause (g) by Professor Stig Kanger, and that of clause (n) by 
Professor Theodore Haïlperin. It follows from D2.4 that if 4,, À,, …, À, = B 
inilAthentA;t4;15.. 042 - B in L’ is provable with the exclusive aïd of the 
structural clauses (a)-(d) and the elimination and introduction clauses governing 


such primitive signs of L as may occur in À,, À4,, .…, A, and B. 
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D2.6. À sentence À of L is said to be logically false in L 
if EeA init 


3. The concept Prr introduced in [5] can be formally defined 
as follows : 


D3.1. (a) Let À be a sentence of L. Then Pry (À) equals | if À 
is true in L, O0 if À is not true in L. 

(b) Let À be à quasi-sentence of LAN : let n(n > |) be the 
number of individual variables of LN which are free in À ; and 


let A, 4%, .…, and A, be the N7 instances of À in LN. Then 


QULE 


Prr (4) equals — X 2 Pr, (45). 
N = | 


(cl) Let À be a quasi-sentence of L® ; let X, be the one indivi- 
dual variable of Læ which is free in À ; and for each j from | on 
let À; be like À except for containing occurrences of the j-th indivi- 
dual constant of Læ at all the places where À ci free occur- 
rences of X,. Then Prr(4) equals Es ( Fe À Prr(A 5) if such 


a limit exists ; otherwise Prr (4) has no value. 


(c2) Let À be a quasi-sentence of Lo ; let X,, X,, ..…., and X,., 
be in alphabetical order the n+1 (n > |) individual variables of Lo 
which are free in À ; and for each j from | on let À; be like À 
except for containing occurrences of the j-th individual constant 
of L® at all the places where À contains free occurrences of X,... 
Then Prr (4) equals KA Œ K à Pr, (4;)) if such a limit exists ; 


otherwise Prr(4) has no value. 


Note: In all the theorems that follow we assume Prr(4), 
where À is a quasi-sentence of L®, to have a value. 

Of the following eleven theorems five (T3.4, T3.5, T3.9, T3.11, 
and 13.12) are of special importance : the others serve as lemmas 
to those five. 


T3.2. (a) Let À be a quasi-sentence of LAN ; let X,, X,, …, 
and X,(n > 1) be in alphabetical order the n individual variables 
of LN which are free in À ; and for each j,, each j,, …, and each ;j, 


(My formulation of the semantics of L differs at several points from that 
of Carnap's in [I], 8 17-S8 20; it is, however, essentially equivalent to it. 
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from | to N let Ajjoss j, be like À except for containing occur- 


rences of the j;-th, the j;-th, .…., and the j,-th individual constant 
of LN at all the places where À contains free occurrences of 


X,, X:, .…, and X,, respectively. Then 
, ARE N : N 
RAS See Peas (est Per (A RUES) 


j=| j,= | à 
(b) Let À be a quasi-sentence of L®:; let X,, X,, …, and 
X,(n > 1) be in alphabetical order the n individual variables of Lo 
which are free in À ; and for each j,, each j,, ..…, and each j, from | 


on let À ; A be like À except for containing occurrences of 


Ds 


tbe 3;-th, Îe j-th, .…, and the j,-th individual constant of Læ at 
all the places where À contains free occurrences of X,, X, 


: Limit ,l L Limit , | 
and X,, respectively. Then Prr(4) =, nos us 
Le COMP Ir A Er L—>CO 9 
= 
LE 


Limit 
RDA À Ge CUS us (A 


IE) IA: 


Tirlaoe 1, 


h= 


Proof by D3.1(b)-(c) and D1.9(b). 


T3.3. (a) Let À be a quasi-sentence of LV and for each j from | 
to N let À; be like À except for containing occurrences of the j-th 
individual constant of LAN at all the places where À contains free 
occurrences of some individual variable X of LN. Then 

AE ON Padi 
N “jy 

(b) Let À be a quasi-sentence of Læ and for each j from | on 
let À; be like À except for containing occurrences of the j-th indivi- 
dual constant of L® at all the places where À contains free occur- 
rences of some individual variable X of L. Then 


Limit ,1 î 
Prr (4) = dau CG Prr (4;)). 
Proof by.132: 


T3.4. 0 < Prr (4). 
Proof: Case 1: À is a sentence of L. Then T3.4 by D3.1(a). 
Case 2: À ïs a quasi-sentence of L. Let 4; ; be as 1h42: 


Then 0 < Prr(4;,,;,..,,) by case | and DI.7. Hence T3.4 by T3.2. 


5) The above version of T3.2(b) was suggested to me by Professor Robert 
McNaughton. 
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In view of T3.4 the function Prr may be said to be non- 
negative. 


T3.5. If every instance of À in L is true in L, then Prr (4) = I. 
Proof: Case l: À is a sentence of L. Then 13.5 by D3.I(a) 
and DI.9(a). Case 2: À is a quasi-sentence of L. Let 4; 
be as in T3.2. If every instance of À in L is true in L, then by 
DI1.9(b) every instance of 4;,,,..,; in L is true in L and hence by 


case | and DI.7 Prr (4;,;,...,) = |. Hence F3 pv 


In view of T3.5 the function Prr may be said to be normed. 


T3.6. Let the same number n(n > 0) of individual variables 
of L be free in À as in B. If every instance of À = B in L is true 
in L, then Prr (4) = Prr (B). 

Proof by mathematical induction on n. 

Step |: n — 0. Then by D1.7 À and B are sentences of L and 
hence so is À = B. But if À = B is a sentence of L and every 
instance of À = B in L is true in L, then by DI.J(a) À = B is true 
in L and hence by D2.2 À is true in L if and only if B is true in L. 
Hence T3.6 by D3.1(a). 

Step 2: If any individual variable of L is free in both À and B, 
then for each j from | to N or from | on let À; and B; respectively 
be like À and B except for containing occurrences of the j-th indivi- 
dual constant of L at all the places where À and B contain free 
occurrences of X, X being in alphabetical order the first individual 
variable of L which is free in both À and B. If, on the other hand, 
no individual variable of L is free in both À and B, then for each ;j 
from | to N or from | on let À; and B; respectively be like À and B 
except for containing occurrences of the j-th individual constant of L 
at all the places where À contains free occurrences of X and B 
contains free occurrences of Y, X being in alphabetical order the 
first individual variable of L which is free in À and YŸ being in 
alphabetical order the first individual variable of L which is free 
in B. If every instance of 4 = B in L is true in L, then by D1.9(b) 
every instance of À; = B; in L is true in L and hence by the hypo- 
thesis of induction Prr (4;) = Prr(B;) for each j from | to N or 
from | on. Hence T3.6 by T3.3. 


TSI et ET rEXC EN and X;(k > |) be k individual variables 


of L which are not free in À and are distinct from one another. 


Then Prr (4) = Prr (4 & Xp = NS GX FENETRE X:). 


On chances and estimated chances of being true 233 


Proof by mathematical induction on k. 


Steeple. 
Case 1: À is a sentence of L. Then by T3.2 and D1.7 


N SELS 
Prr (4 & X; = X:) equals à u Prr (4 & Ÿ; = YŸ;) or as 


L> X D © Pr (4 & YŸ; — Y;)), where for each j from | to N or from | 


on v: is the j-th individual constant of L. But by D1.7, D2.2, and 
D3.1(a) Prr (À & Y; = Y;) equals Prr (4) x Prr(Ÿ; = Y,), and by 


N 
DI.7, D2.2, and D3.I(a) Prr (Y; — Y;) equals |. Hence Ÿ Prr (A 
Il 
N Î 
& Ÿ; = Ÿ;) equals 2 (Prr (4) x N) and ÏX Prr (4 & Ÿ; = Y)) 
j= | 1= 


equals 5 (Prr (4) x i) for every i from | on. Hence T3.7. 
1=1 


Case 2: À is a quasi-sentence of L. Let 4; j, be as in 132, 
N 1 N 
Then by T3.2 Pr (4 & X, = X,) equals rX DNE ge Ten 
h=l h=| 
53 / Limit | 7 
De nn LS iron 
n:T1ou 
i Limit | © Limit l na 
2 13-00 G à j = | & În417—> 00 Ga à ne RE Eu Ju un # 
Vas) ))"))} where for each }..from.l to. N or from | on 


Inst In 1 
y, is the j::,-th individual constant of [L. Hence T3.7 by the 
same reasoning as under case |. 

Step 2: By step | and the hypothesis of the theorem Prr (4 & 
>, € NX. &X, =yX; Ê. - 0 CE X$;:;: 0,07) == Prr (A & X, ,e & 
X, = X, & … & Xx = Xx). But by the hypothesis of induction 
Pt) = Pr (dusexX, = Xe Ru Xi = XX 18 te Xe = Xe). 
Hence T3.7. 


T3.8. Let n (n > 0) be the number of individual variables of L 
which are free in À and let n + k(k > 1) be the number of indivi- 
dual variables of L which are free in B. If every instance of À = B 


in L is true in L, then Prr(4) = Prr(B). 
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Proof : 

Case l: n + k individual variables of L are free in B. Let 
X,, X,, …, and X4 be the k individual variables of L which by 
hypothesis are free in B but are not free in 4. Then by DI.6n + k 
individual variables of L are free in A&X, = X, & X, = X,& 
… & Xx = Xx. But if every instance of 4 = B in L is true in L, 
then by D1.9 and D2.2 every instance of (4 & X, = X, & X, = 
X, & … & Xy = X3) = B in L is true in L. Hence if every instance 
of A = Bin Lis true in L, then by T3.6 Prr(4 & X, = X, & X, = 
X, & … & Xx — Xx) = Prr(B) and hence by T3.7 Prr(4) = Prr(B). 


Case 2: n — k individual variables of L are free in B. Proof 


similar to the proof of case | (*. 


T3.9. If every instance of À = B in L is true in L, then 
Prr (4) = Prr(B). 

Proof by T3.6 and T3.8. 

In view of T3.9 the function Pry may be said to be invariant 
under substitution of materially equivalent arguments. 


T3.10. Prr((4 & — B) V (— À & B)) = Prr(A & — B) + 
Prr(-— À & B). 

Proof by mathematical induction on the number n(n > 0) of 
individual variables of L which are free in (4 & — B) V (— À & B) 
and hence by D1.6 in À & — B and — À & B. 


Step l: n = 0. Then by DI.7 (4 & — B) V(- À & B), À & — B, 
and — À & B are sentences of L. By D2.2 À & -— B is true in L 
if and only if À is true in L and B is not true in L, — À & B is true 
in L if and only if À is not true in L and B is true in L, and hence 
(4 & — B) V (— À & B) is true in L if and only if exactly one of 
A & — B and — À & B is true in L. Hence T3.10 by D2.2 and 
T3.1(a). 


Step 2: For each j from | to N or from | on let ((4 & — B) V 
(— À & B)), (4 & — B);, and (-— À & B), respectively be like 
(4 &—B)V(— 4 & B), À & — B, and — À & B except for con- 
taining occurrences of the j-th individual constant of L at all the 
places where (4 &—B)V(— A4 &B), A &—B, and < A&B 


contain free occurrences of some individual variable X of L. By 


(? Parts of the proofs of T3.7 and T3.8 were suggested to me by Professor 
Theodore Hailperin. 
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the hypothesis of induction Prr(((4A & — B) V (— À & B))) = 
Prr((4 & — B);) + Prr((— À & B)). Hence T3.10 by T3.3. 


T3.11. If every instance of — (4 & B) in L is true in L, then 
Prr (4 V B) = Prr(4) + Prr(B). 

Proof: If every instance of — (4 & B) in L is true in L, 
then by DI.9 and D2.2 every instance of (4 V B) = ((4 & = B) V 
(-— À & B)), À = (4 & — B), and B = (— À & B) in L is true in L, 
hence by T3.9 Prr(A V B) — Prm((4 & — B) V(<— À & B)), Pr ({A= 
Prr (4 & — B), and Pr (B) — Prm(— 4 & B), and hence by T3.10 
Prr(À V B) = Prr(4) GE Pr (B). 

In view of T3.11 the function Prr may be said to be finitely 
additive. 


T3.12. (a) Let À be a sentence of L or a quasi-sentence of LA, 
let q(q = |) be the number of instances of À in L or L\, and 
let p(p > 0) be the number of sentences which are true in L 
or LV among the said instances. Then Prr(A) — p/q. 


(b) Let À be a quasi-sentence of L®; let X,, X,, …, and 
X,(n > |) be in alphabetical order the n individual variables of Lo 
which are free in À ; for each j,, each j,, ..., and each j, from | on 
let QUE FT be eggn T3.2(b) ;: and for each j,, each j,, …, and 
each ju, let p.55 Ai (ii. ui, > 0) be the number of sen- 
tences which are true in Læ among A; ,1, Ajj,..j ,2 « 

maibes it liniulee 
and A; ie Then Prr(4) — Eee À io à 
2 ru ie ..) 
; In > CO de o Pi, "re Ja -1in Ne 
= | Lu 

Proof : (a) Case l: À is a sentence of L. Then (a) by DI.9(a) 

and D3.I(a). 


Case 2: À is a quasi-sentence of LAN. Then (a) by case | and 
D3.1(b), (b) by (a), DI.7, and T3.2(b). 

| suggested in [5} that Prm(4), where À is a wff of L, be 
interpreted as the chances of an arbitrary instance A* of À in 10 
being true in L. The interpretation seems to be justified by the 
above theorems 13.4, T3.5, 13.9, and T3.11, according to which 
Prr constitues a probability measure in the sense of Kolmogorov, 
and the above theorem T3.12, according to which Prr measures 
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the relative frequency of sentences which are true in L among 
the instances in L of a wff of L "?. 


4. By a regular confirmation function for the languages L let 
us understand any numerical function c which satisfies require- 
ments D4.1 and D4.2, where ‘cV(4,B)' designates the value of c 
for a wff À and a sentence B of a sublanguage LN of Læ and 
‘cæ(4,B)' designates the value of c for a wff À and a sentence B 


of Lo. 


D4.1. (a) Let À, B, and C be sentences of LA. Then: 
RAMCROESE 

{a2) I BD A in LW, then c"(4,B) = | ; 

(a3) fHB=C in LAN, then cV(4,B) = cN(A,C); 

(ad) If C is not logically false in LN and kC 2 — (4 & B) in 
LN, then cV(A V B,C) = cV(A,C) + cNB,C) ; 

(a5) cN(A & B,C) = cN(A,C) x cN(B,C & À); 

(b) Let À be a quasi-sentence and B a sentence of LAN; let 
n(n > 1) be the number of individual variables of LN which are 
free in À ; and let Aï, 45, .…, and Aÿn be the NN? instances of À 

AY 
in LN. Then cV(4,B) equals Fe X ee 
= 
D4.2. (a) Let À and B be sentences of Læ and let LAN be the 


first sublanguage of Læ of which À and B are sentences. Then 


c{(A,B) equals ou cN+i(4,B) if such a limit exists, otherwise 
c°(4,B) has no value. 

(bl) Let À be a quasi-sentence and B a sentence of L® ; let X, 
be the one individual variable of Læ which is free in À : and for 
each j from | on let À; be as in D3.l(cl). Then c(4,B) equals 

+ Le i 
Ce a Nan if such a limit exists, otherwise c(4,B) 


has no value. 
(b2) Let À be a quasi-sentence and B a sentence of Lo : let 


() That a probability measure should be invariant under substitution of 
materially equivalent (or, in set-theoretic terms, identical) arguments is usually 


taken for granted. The requirement is not trivially satisfied here, as the reader 
will have noticed, 
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Re A2. andiX.. beiin alphabetical order the n+1(n > 1) 
individual variables of Læ which are free in À ; and for each j 


from | on let 4; be as in D3. : Le 
rom | on le e as in D3.l(c2). Then c*<(4,B) equals ee 


] i 
‘ra 2 c*(4;,B)) if such a limit exists, otherwise c*(4,B) has no 


Ji 


value . 


An interesting relationship holds between Prr(4) and c(4,B), 
: which leads to our reinterpretation of c(4,B). 

Let a function f be susceptible for a given argument a of n(n >|) 
values v,, v:, .…., and vw, The estimated value, given some sen- 
tence B, of j for a is usually defined as (v x the probability, given B, 
of f(a) equalling v,) + (v, x the probability, given B, of f(a) equal- 
ing 0:) + … + (v, x the probability, given B, of f(a) equalling v.). 
Now let À,, 4,, …, and À,(s > 1) be s sentences :; if s = 1, let D, 
er 4 or k = 0'and 4. for k = s: and if s > |, let C, (0< m 
< s) be any result of inserting —’ before s — m of the conjuncts 
DEA Ad KA andilet-D;-be Ci fort k="0,XCicfor. k°=5s., 
otherwise the disjunction of all Cx's. The proportion of true sen- 
tences among À,, À,, .…, and À, is easily seen to equal k/s if 
and only if D is true. We may accordingly define E({Prr (4),B), the 


estimated value, given a sentence B of L, of Prr(4), as follows. 


D4.3. (a) Let À and B be sentences of L\N and let D; be — À 

for k = 0 and À for k = |. Then E(Prr (4),B) equals 
DR 
Et 
k=0 | 
(b) Let À and B be sentences of L> and let D; be — À for 


l 
k = 0 and À for k = |. Then E(Prr (4),B) equals È Ces (Di B) 
k=0 


X eV(Dx,B)). 


if c(D;,B) has a value, otherwise E(Prr(4),B) has no value. 


(8) For variants of D4.l(a), see [4]. Requirements D4.1(b) and D4.2(b) may 
be new in the literature. K. R. Popper has conclusively shown in [7], pp. 390-391, 
that c(4,B) should not be interpreted as the degree to which À is confirmed by B. 
1 feel, however, with J. G. Kemeny, The Journal of Symbolic Logic, vol. 20 
(1955), no. 3, p. 304, that c(A,B) may be interpreted as the degree to which À 
would be confirmed if B were true, and hence retain the label ‘regular confir- 
mation function’ for any function c that satisfies D4.1 and D4.2. See [6] on this 


point. 
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(c) Let À be a quasi-sentence and B à sentence of LA ; let 
n(n > 1) be the number of individual variables of LN which are 
freein 4 :let 4240 and À ÿn be the N7 instances of À in L\W; 
if N=1,let Di be — A; for k = 0 and A for R = Nr; and if 
N > 1, let Ch for each m from 0 to N° be any result of inserting —” 
before N? — m of the conjuncts of 4; & A5 & .… & À jn and let Dr 
be Cs for k = 0, Cm for k = Nr, otherwise the disjunction of all 

Na 
Cr's. Then E(Prr(4),B) equals nee X N(D:,B)). 


(dl) Let À be a quasi-sentence and B a sentence of L® ; let X, 
be the one individual variable of Læ which is free in À : for each j 


from | on let À; be as in D3.l(cl) ; let D}, be — À, for k = 0 


and À, for k = | : for each i from 2 on and each m from 0 to à 
let C; be any result of inserting ‘—’ before i — m of the con- 
m 


juncts of À, & À, & … & Ai; and for each i from 2 on let D, 


be Ci for k = O, C;. for k = i, otherwise the disjunction of all 


Non 
Ci, ‘s. Then E(Pr,(4),B) equals Rice 2e X c(D i»B)) if such 
a limit exists, otherwise E(Prr (4),B) has no value. 

(d2) Let À be a quasi-sentence and B a sentence of Lo : let 
X,, X,, .…, and X,,, be in alphabetical order the n+l(n > |) 
individual variables of Lo which are free in À ; and for each j 
from | on let À; be as in D3.l(c2). Then E(Prr(4),B) equals 

+ : 
LRU o X È E(Prr(4;),B)) if such a limit exists, otherwise 
Ji 
E(Prr (4),B) has no value. 


It follows, on the other hand, from D4.1-D4.3 and a theorem 
of Carnap's in [1] that: 


T4.4. (a) EPrr(4),B) = cN(4,B), where À is a wff and B a 
sentence of LA ; 


(b) E(Prr(4),B) = c«(4,B), where À is a wff and B a sentence 
of Læ and both E(Prr(4),B) and c(4,B) have a value (. 


(} See +T104-2 in [1], p. 543. ‘m' on line || of the previous page should 
be made to read ‘s— m', 
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c(4,B), where À is a wff and B a sentence of L, may therefore 
be interpreted, [ claim, as the estimated chances, given B, of an 
arbitrary instance A* of À in L being true in L (1° 


Hugues LEBLANC. 
Bryn Mawr College. 


(9 This paper was written while the author held the Bryn Mawr College 
Eugenia Chase Guild Fellowship for the academic year 1958-1959. 
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COMPTES RENDUS 


Ouvrages d’histoire 


Jean TROUILLARD, La purification plotinienne (Bibliothèque de 
philosophie contemporaine). Un vol. 22 x 14 de 245 pp. Paris, Presses 
universitaires de France, 1955. 

Jean TROUILLARD, La procession plotinienne (Bibliothèque de 
philosophie contemporaine). Un vol. 22x14 de 104 pp. Paris, 
Presses universitaires de France, 1955. 

La purification plotinienne de M. J. Trouillard donne une vue 
remarquable de la doctrine de Plotin envisagée d’un point de vue 
assez particulier, celui des métamorphoses du moi au cours de sa 
purification. L'auteur, qui s'appuie sur des références nombreuses 
et très précises, a pris soin de situer la doctrine de Plotin, non seule- 
ment par rapport à celles des philosophes qui l'ont précédé, mais 
encore par rapport à celles de penseurs plus proches de nous, parti- 
culièrement de Malebranche, Leibniz et Spinoza, et enfin par rap- 
port au point de vue chrétien. 

L'auteur suit, à travers les textes des Ennéades, l'ascension de 
l'âme cédant à une illumination et à une motion supérieure pour se 
délivrer de tout ce qui l'empêche d'accueillir sa vérité intérieure 
Aüinsi passe-t-il successivement de l'étude de la complexité de 
l'homme au problème de la chute de l'âme, pour souligner ensuite 
l'origine de cette motion libératrice et les moyens d'obtenir le 
pureté parfaite. Ce faisant, l’auteur cherche surtout à mettre er 
lumière comment la doctrine du salut, telle qu'elle apparaît dan: 
les Ennéades, exalte la personne humaine. L’ambiguïté de certain: 
textes permet de proposer diverses solutions, tant au problème dk 
la liberté qu'à la question connexe de l'autonomie du sujet 
M. Trouillard, pour sa part, s'oppose résolument au déterminismi 
et aux tendances monistes qui paraissent s'exprimer dans certain: 
textes de Plotin, et il met en lumière que, si la liberté est donné! 
dans les Ennéades comme un au-delà de toute délibération, ell 
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apparaît cependant en conformité avec la loi intérieure qui est celle 
du moi, en tant qu'il est esprit. Par ailleurs, il évite les termes de 
participation ou de fusion, pour parler d'une association du moi à 
la spontanéité du bien et conclut en soulignant l’ambivalence du 
sujet singulier qui, par la purification, tend à la fois à se perdre, 


en se détachant de tout ce qui, pour l'opinion commune, semblait 


le constituer, et à s’exalter en se retrouvant au plus profond de soi, 
pour reprendre à son compte le tout et lui-même. 

On pourrait reprocher à l’auteur de ne pas mettre suffisamment 
en évidence un des points essentiels de la doctrine qu'il analyse, à 
savoir la transcendance de l'Un, si un second volume, consacré à 


La procession plotinienne, ne contenait un excellent chapitre con- 


sacré à cette donnée fondamentale. L'auteur s’est attaché dans ce 


livre à montrer l'originalité du système métaphysique de Plotin, où 


la génération qui va du simple au multiple, est libre sans être con- 


tingente, reprise et assumée, à chaque niveau, successivement par 
l'esprit, puis par l'âme. Ce qui lui permet de conclure à la constitu- 


tion, non seulement de chaque ordre, mais même de chaque moi 


par lui-même. Conclusion qui, on le voit, vient renforcer et éclairer 
celle de La purification plotinienne, mais qui indique le souci constant 


de l’auteur de centrer les problèmes qu'il envisage sur la valeur du 
_ sujet singulier, perspective intéressante mais qui ne rend peut-être 
pas exactement compte du mouvement théocentrique des Ennéades. 


E. DE KEYSER. 


Jean RiBAILLIER, Richard de Saint-Victor, De Trinitate. Texte 


critique avec introduction, notes et tables (Textes philosophiques du 


moyen âge, VI). Un vol. 25 x 16 de 301 pp. Paris, J. Vrin, 1958. 


Ainsi que le titre l'indique, le présent volume contient le texte 
critique du De Trinitate de Richard de Saint-Victor. La dernière 
édition du traité a paru dans la Patrologie de Migne, au tome CXENIR 
publié en 1855 et réédité en 1880. En fait, l'édition de 1855 n'était 
elle-même qu'une réédition du texte de Jean de Toulouse publié 
à Rouen en 1650. Dès lors, on voit l'intérêt de l'édition critique que 
présente M. Ribaillier. 

L'introduction comprend cinq chapitres : étude littéraire sur 
l'authenticité, la date (bien postérieure à 1162), le titre et le plan 
du traité (pp. 7-16) ; les source du De Trinitate (pp. 17-33) ; la des- 
cription des manuscrits au nombre de 55 (pp. 34-52) ; l'examen de 
la tradition manuscrite, le choix d’un manuscrit de base (pp. 53- 
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68) et l'histoire du texte (pp. 69-76). Nous nous attarderons surtout 
au chapitre IV, qui nous livre la clef de l'édition. 

ARLES grand nombre de mss. (l'éditeur parle d’une « cinquantaine », 
p. 69 et plus loin de « 56 mss. recensés » ; nous en comptons 55) 
impose un choix en vue de l'édition : « il n'a pas paru nécessaire de 
les collationner tous entièrement. La méthode qui a été suivie ici a 
consisté à prendre le plus ancien ms. originaire de Saint-Victor, le 
Maz. 769 (fin du xHi° siècle) comme base de départ. Le choix s'im- 
posait. Richard ayant été Victorin, le bon sens commandait de 
rechercher d’abord dans le fonds de l’abbaye le texte le plus ancien. 
Une première lecteure m'a montré qu'il fournissait, au moins provi- 
soirement, un texte de base acceptable » (p. 53). L'éditeur a lu 
entièrement la plupart des manuscrits. Quatorze d’entre eux ont été 
collationnés entièrement. Les autres ont été examinés de près, pour 
permettre le classement par familles ou par groupes à l'intérieur 
des familles (p. 53). 

L'examen des variantes permet de répartir les mss. en trois 
familles, qui dépendent d’un unique exemplaire, le Mazarineus 
769 (V) : la famille victorine, la famille de Foucarmont, la famille 
flamande. 

La famille victorine comprend 10 représentants, qui sont in- 
contestablement issus de V, comme en témoignent en particulier 
certaines leçons fautives. L'origine de ces fautes s'explique aisé- 
ment par un accident survenu aux ff. |8| et suivants du ms. V: 
«le découpage des folios, le stoppage d'un nouveau rectangle de 
parchemin à l'endroit du découpage, une partie du texte retranscrite 
sur ce nouveau rectangle d’une main légèrement postérieure » 
(p. 57). Un grand nombre de leçons fautives se rencontrent dans les 
passages retranscrits. Surtout « une de ces fautes ne laisse aucun 
doute sur la responsabilité de V?. C’est la leçon proprietas quam 
etas quam putas. En cet endroit, le texte retranscrit de V? s'arrête 
à proprietas quam. Or la ligne suivante reprend le texte primitif : 
etas quam.. Le second scribe n’a pas pris garde qu'il fallait exponc- 
tuer etas quam à la reprise de l’ancien texte, si bien qu’on lit mainte- 
nant proprielas quam etas quam putas. Or il est très remarquable 
que cette leçon se rencontre dans les mss. victorins, signe évident 
de filiation. Ils sont donc issus de VV? sans contestation possible » 
(p. 57). Cet argument est décisif et particulièrement intéressant. Nous 
verrons plus loin que l'éditeur n’a pourtant pas assez exploité les 
données de cet accident survenu aux ff. 181 et sv. de V. 
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La famille de Foucarmont comprend 8 représentants, qui ont un 
grand nombre de variantes caractéristiques. Parmi ces représentants, 
un se distingue par l'ancienneté et la qualité du texte : le ms. PARIS, 
B. N. lat. 2495 A (F), originaire de l'abbaye de Foucarmont, de la 
fin du x1° siècle. Il n’est certainement pas l'ancêtre de cette famille. 
mais il en est le témoin le plus ancien. D'un examen comparatif des 
leçons victorines et de celles de Foucarmont, l'éditeur dégage deux 
conclusions : « |) Le texte de F est un texte corrigé avec assez 
d'habileté, avec un souci manifeste de correction grammaticale. 2) Ce 
"texte est en dépendance étroite de celui de V. Il n’est autre que V 
corrigé et en certains cas amélioré. V est donc l'archétype non 
seulement des mss. victorins, mais aussi de ceux de Foucarmont » 
(p. 63). Bien que nous soyons d'accord avec l'éditeur sur ces con- 
clusions, nous inclinons à croire qu’une troisième conclusion s'im- 
pose : F est indépendant du texte retranscrit par V? après le stop- 
page. 

Les éléments en faveur de cette hypothèse, que l'éditeur ne pose 
pas explicitement, sont dispersés dans l'introduction. Notons d’abord 
qu'on n'arrive pas à se faire une idée bien précise sur l'ampleur et 
l'endroit de l'accident survenu au ms. V : à la p. 34 nous lisons : 
« aux f. 181 et sq... un rectangle de parchemin de 9 cm. sur 7 a été 
découpé, au recto en haut à gauche » ; à la p. 57 : « l'accident sur- 
venu aux f. 181 et suivants de ce ms. » ; par contre, dans l’apparat 
de l'édition du texte, l'éditeur mentionne des leçons de VV? aux 
f#. 180 c (p. 222, 25-27), 180 d (p. 223, 5-10), 181 a (p. 223, 19-24) et 
181 b (p. 224, 36). L'indication des ff. en marge de l'édition est-elle 
fautive ? Il aurait été utile d'indiquer pour chaque correction le 
premier et le dernier mot. Notons en outre une erreur dans l’apparat 
au f. 181 a (p. 223, 24) : « etas quam add. V? », en fait, c'est « la 
reprise de l’ancien texte » (p. 57). 

Un premier indice en faveur de l'hypothèse que nous proposons 
est fourni par les corrections apportées par F au texte du livre V, 
XXII, f. 180 C (cf. p. 62 où l'on doit lire, à la ligne 11, V* au lieu 
de V : cf. l’apparat p. 222, 25-27) : «F a corrigé et remplacé quod 
illam par ad illam ; gratuitu par gratuitus ; delictus par debitus ; il a 
supprimé unius » (p. 62). Est-il bien sûr que le copiste de F soit aussi 
intelligent que l'éditeur veut nous le faire croire ? Si, par exemple, 
F dépendait du texte de V avant le découpage des folios, le copiste 
n'aurait pas dû corriger le texte, ni remplacer ni supprimer, mais il 
aurait conservé la leçon primitive de V. 
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Un autre indice dans le même sens se trouve au livre V, XXIV, 
f. 181 À (cf. pp. 63 et 223, 21-22) : V? a omis ipsa est... que ipsa. 
F a conservé la bonne lecon. L'éditeur l’appelle «la meilleure cor- 
rection de F, la plus heureuse et la plus délicate » (p. 63). Pour 
expliquer cette correction, il parle d’un «cas d’haplographie par 
homoioteleuton très courant et facile à déceler. Etait-il nécessaire 
pour reconstituer le texte primitif de recourir à une source indépen- 
dante de V ? Etant donné le parallélisme des formules, n'était-il 
pas possible à un correcteur intelligent de rétablir le balancement de 
la phrase et de retrouver la bonne leçon à partir de celle de V/?, toute 
défectueuse qu'elle soit ? ». Notons d’abord que V*? a omis les 
deux ipsa et non seulement « le membre de phrase compris entre 
les deux ipsa » (p. 63) : dès lors, ce n’est pas un homoioteleuton 
facile à déceler, mais peut-être toute une ligne que /? a omise. De 
nouveau, le recours à un copiste intelligent ne s'impose pas et dans 
l'hypothèse que nous proposons, il n'est nullement nécessaire de 
tecourir à une autre source : F serait seulement indépendant de V*. 

Un troisième indice enfin, c’est le fait que F ne contient pas la 
leçon déjà mentionnée plus haut : proprietas quam etas quam putas 
(cf. pp. 56-57 et 223, 24 apparat), une faute qui ne laisse aucun 
doute sur la responsabilité de V?. 

Ces indices portent à croire que F dépend de V avant que soit 
survenu l'accident dont il a été question plus haut. Ce serait une 
conclusion importante pour l'édition du texte, surtout pour les pas- 
sages retranscrits par V?. F serait un témoin plus fidèle de V que 
le texte corrigé de V”. Une étude plus approfondie de cette dépen- 
dance aurait épargné au lecteur quantité de crochets dans l'édition 
aux pp. 222-224, Notons encore que l'éditeur lui-même parle deux 
fois d'une dépendance de F par rapport au texte primitif de V, 
corrigé par une main postérieure : &« En IV, xv1, f. 161 D, la variante 
multorum de F, qui enlève tout sens à la phrase, se trouvait primi- 
tivement en V : l a été rasé d’une main postérieure » (p. 60) et « La 
forme explicandum paraît donc une correction ingénieuse mais mala- 
droite de la leçon primitive de V » (p. 62), c’est-à-dire explicatio 
(m. rec. eras. i). 

La troisième famille, dite flamande, comprend quatre mss., qui 
proviennent du Nord de la France ou de Belgique. Certains détails 
extérieurs les distinguent nettement des autres. Ils ont en commun 
un certain nombre de variantes propres et caractéristiques. Ces mss. 
sont intermédiaires entre les victorins et ceux de Foucarmont. 
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Avouons que nous ne voyons pas comment « dans plusieurs cas le 
passage de la leçon victorine à la leçon de Foucarmont se fait au 
sein des mss. Flamands » (p. 64). Les trois exemples donnés par 
l'éditeur ne sont pas convaincants. Notons encore que les mss. 
flamands n'ont pas non plus les fautes caractéristiques de V° dont 
il a été question plus haut. 

Passons au texte de l'édition. L'éditeur n'a pas expliqué sa 
méthode critique. Il nous avertit qu'il n’a collationné entièrement 
que 14 mss. (p. 53) ; le registre de sigles des mss. en donne 52 (p. 77). 
On se demande dès lors dans quelle mesure les variantes des mss. 
non collationnés ont été assumées dans l’apparat. Notons quelques 
principes de la méthode critique que l'on peut recueillir en exami- 
nant la disposition du texte et l’apparat. 

À propos du ms. de base, Maz. 769 (V), l'éditeur nous avertit 
que ce ms. « fournissait, au moins provisoirement, un texte de base 
acceptable » (p. 53) ;: c'est l'archétype de toute la tradition manu- 
scrite (p. 69). — L'éditeur a conservé l'orthographe de V, il a seule- 
ment généralisé l'orthographe de certains mots; p. ex. 80, 8 apparat: 
« karitas semper scr. in Prol., postea autem caritas V F et multi 
codd. », l'éditeur écrit toujours caritas. — Quand l'éditeur se sépare 
de V, même pour une seule lettre, il nous en avertit en utilisant des 
crochets, p. ex. 82, 65-66 (celum, 25 mss. ont une leçon différente, 
et les autres mss. 2) ; 151, 8 ;: 178, 16 ; 188, 21 ; 198, 24. —_ L'éditeur 
utilise des crochets, même quand il préfère la leçon de F, p. ex. 153, 
7 : 153, 23-24 et 2; 154, 6; 189, 27 ; 222-224 Notons quelques 
exceptions : 160, 26 dissolvit (disolvit V); 195, 41 distinguantur ; 
206, 31 elucescat. — L'éditeur préfère généralement la leçon corrigée 
de V, p. ex. 90, 20 ; 92, 16 ; 108,9 ; 112, 29 ; 113, 10 ; 118, 14 et 23 ; 
123, 23 ; 535, 35 : 139, 20 ; 142, 13 ; 152, 19 etc. ; exception : 146, 
21 où il conserve exibite (exhibite V*). — L'éditeur ajoute parfois des 
mots entre crochets, sans annotation dans l’apparat, p. ex. 142, 
17 ut. — Dans l'apparat, il renvoie aux autres éditions par le 
sigle f — ms. disparu qui est à la base de l'édition de Lefèvre 
d'Etaples, parue en 1510, édition de base de toutes les éditions 
postérieures (cf. pp. 77 et 73-75). 

Le premier apparat critique signale les différentes leçons des 
mss. Il est bien fourni, mais difficile à lire à cause du trop grand 
nombre d’abréviations dans le lemme. Par contre, l'emploi d'une 
abréviation pour la simple transposition de deux mots en aurait 
facilité l'accès : p. ex., nous en comptons 4 à la page 82, ligne 48, 
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59-60, 60 et | ; 6 à la page 83, etc. Ces transpositions de deux mots 
auraient pu être annotées avec l’abréviation transp. (cf. J. BIDEZ et 
A. B. DRACHMANN, Emploi des signes critiques... Paris, 1938, p. 46). 
Notons en outre que les renvois au texte ne suivent pas toujours 
l'ordre des mots du texte ; p. ex. 81, 34 : la deuxième variante pré- 
cède la première, chose qui arrive souvent dans le cas d'une omis- 
sion, p. ex. 83, 19 ; 83, 28-29 et 36 ; 87, 6 ; 88, 9-10 ; 90, 28 etc. — 
L'éditeur n’a pas bien choisi les unités critiques ; le même mot se 
retrouve parfois dans trois lemmes différents ; p. ex. 83, 9-10 : sui 
juris hereditatem ; voici le texte de l’apparat : 9 jur.] jure 45, 
9-10 jur. her.] hereditatem juris F K Fe, s. j. h.] hered. sui juris 1. 
Il aurait été plus simple et plus clair de considérer les trois mots 
comme une unité critique : 9-10 sui juris hereditatem] sui jure 
hered. As : sui hered. juris F K Fe : hered. sui juris 1 (cf. ibidem, 
p. 28). 

L'apparat des sources mérite toute notre admiration pour le tra- 
vail assidu qu'il suppose. Ce n’est pas le moindre mérite de l'éditeur 
de renvoyer à quantité de textes parallèles d'auteurs plus anciens 
ou contemporains de Richard de Saint-Victor. 

L'édition du texte est suivie de quatre tables : table de mss. ; 
table des citations bibliques et patristiques ; table des noms d'auteurs 
cités et table idéologique des principaux mots latins. Notons quelques 
errata : p. 56, deuxième colonne, chap. XXIV, ligne 22 del. tertia 
vice quam ; p. 62, ligne 11 : V = V°; p. 68, ligne 5 : V = A): 
p. 224, 28 pre <e> eminentiam : del. tertia e. 

En dépit des quelques remarques que nous avons faites, nous 
aimons à reconnaître le grand mérite de cette édition. Nous remer- 
cions sincèrement l'auteur de cette contribution importante à l’étude 
de la pensée médiévale, et nous admirons son travail assidu et sa scru- 
puleuse exactitude dans l’annotation des moindres corrections sur- 
venues au texte des mss. A. L: SMET, D 


Robert LEROUX, L’anthropologie comparée de Guillaume de 
Humboldt (Publications de la Faculté des Lettres de l'Université 
de Strasbourg, fasc. 135). Un vol. 25 x 16 de 70 pp. Paris, Les Belles 
Lettres, 1958. 

L'analyse à laquelle M. Robert Leroux soumet l'anthropologie 
de Humboldt constitue un document du plus haut intérêt, non seule- 
ment pour l’histoire de la philosophie, mais également pour l'his- 
toire de la psychologie. Cette affirmation peut paraître surprenante, 
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car on serait en droit de se demander quelle contribution le présent 
travail apporte à l'anthropologie proprement dite et quelle influence 
concrète il faut reconnaître à l'entreprise de Humboldt sur les 
développements actuels de cette discipline. Mais dès les premières 
lignes de son travail, M. Leroux nous fournit la solution implicite 
de ce paradoxe apparent. En effet, si l'anthropologie telle que la 
conçoivent les auteurs actuels est une science qui va de l'étude 
somatique et ethnologique du phénomène humain jusqu'à l'étude 
de l'évolution des cultures, elle est avant tout pour Humboldt une 
théorie de la connaissance de l’homme. L'anthropologie anatomo- 
physiologique était née en 1755 avec les travaux de Blumenbach. 
Dans l'œuvre posthume de Humboldt, on trouve deux disserta- 
tions, le Plan einer Vergleichenden Anthropologie et Das Acht- 
zehnte Jahrhundert, rédigées de 1795 à 1797. Ces deux œuvres in- 
achevées proposent de l'anthropologie une conception qui est aussi 
éloignée de la conception de Blumenbach, apparentée aux sciences 
naturelles, que de la psychologie rationnelle. Il s'agit proprement 
ici, comme le remarque très justement M. Leroux, à la fois d’une 
caractérologie des individus et d’une psychologie des groupes, ten- 
dance, ajoute-t-il, dont la filiation philosophique remonte aux huma- 
nistes. Vivès, Machiavel, Bruno, Montaigne ont en effet inauguré 
cette étude psychologique de l'individu concret, dont on retrouve 
au XVI° siècle la trace chez Bacon et chez Leibniz et au XVII siècle 
chez Thomasius. À la même époque, l'Empfindsamkeit piétiste et 
le Sturm und Drang apparaissent avec l’historisme de Herder comme 
les tendances principales qui ont influencé la pensée de Humboldt. 
Le projet très vaste qu'il élabore témoigne d'une croyance au 
progrès humain fondée sur l'originalité créatrice et la liberté morale, 
cette dernière n'étant probablement pas étrangère à l'idée de l'auto- 
détermination kantienne. Quant au motif profond de cette croyance 
au progrès spirituel de l’homme, peut-être faut-il y voir avant tout 
un thème hérité de l’Aufklärung. 

Pour permettre à la théorie anthropologique de contribuer pra- 
tiquement à l'instauration de l’homme, Humboldt préconise trois 
méthodes principales : l'observation, l'expérience et l'histoire. 
Celles-ci permettront, par leurs efforts convergents, de mettre en 
évidence les traits permanents — les Gattungscharaktere — qui sont 
le fruit de causes à la fois individuelles et sociales. L’anthropologie 
comportera donc des aspects empiriques, en ce sens qu'elle devra, 
par l'examen des faits, dégager les circonstances multiples qui en- 
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serrent l'individu et le déterminent sur le plan constitutionnel et 
historique, mais elle comportera également un aspect spéculatif ; 
il s'agira en effet, les faits une fois connus, de définir les originalités 
individuelles et de montrer qu'elles résultent de l’action libre de 
l'homme. Les jugements que portera l'anthropologie dans sa partie 
philosophique, seront donc finalement inspirés par un idéal rationnel 
et constitueront les normes véritables du progrès. L'édifice métho- 
dologique de l'anthropologie de Humboldt est couronné par une 
exigence finale : celle de découvrir ce que son auteur appelle la 
forme intérieure. Cette dernière qui apparaît, dans l'esprit de Hum- 
boldt comme le principe commun et unificateur des traits caractériels 
n’est autre, affirme-t-il, que le caractère sexué. L'importance, à pre- 
mière vue étonnante que Humboldt attribue à celui-ci s'explique 
par sa conviction que ce caractère est essentiellement porteur d'une 
aspiration à la liberté raisonnable et qu'il détermine par ailleurs les 
variétés de la subjectivité. Il doit donc être considéré, dans la per- 
spective caractérologique que nous venons d'exposer, comme le 
facteur capital du progrès humain. 

Dans le Dix-huitième siècle (Das Achtzehnte Jahrhundert) qui 
constitue la seconde dissertation posthume, Humboldt s'efforce de 
montrer que cette période de l’histoire se caractérise par un effort 
particulier et nouveau de l'humanité vers l'instauration de l’ordre 
rationnel tel qu'il était conçu dans le Plan. M. Leroux distingue cinq 
parties principales dans cette œuvre courte et inachevée. Humboldt 
y développe à nouveau les thèmes du caractère et de la forme inté- 
rieure et les applique à l'analyse de la culture européenne de 
l'époque. Selon lui, la tendance vers l’ordre rationnel se manifeste- 
rait par l'intensification des relations culturelles entre les grandes 
nations européennes (France, Angleterre, Allemagne, Italie), l’AI- 
lemagne étant la seule à avoir opéré la synthèse véritable des deux 
grandes composantes du siècle : la culture antique et les institutions 
médiévales. On trouve donc chez Humboldt une formulation pré- 
coce du mythe culturel allemand. 

Cependant, malgré leur caractère fragmentaire, ces deux œuvres 
ouvrent des voies plus larges à la pensée tant philosophique que 
scientifique, et Humboldt y apparaît nettement comme le précur- 
seur, non seulement de l'anthropologie, mais également de la carac- 
térologie moderne et de la psychologie différentielle, ne fût-ce que 
parce qu il a insisté sur la nécessité de l'expérience en ces matières. 


Il serait non moins aisé de montrer l'importance que ses conceptions 
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auraient pu avoir dans les développements ultérieurs de la socio- 
logie et de la psychologie sociale, si elles avaient touché le public 
scientifique du siècle passé : malheureusement, le Plan et le Dix- 
huitième siècle ne furent publiés qu'en 1903 et en 1904 dans les 
Gesammelte Schriften de l'Académie de Berlin. C'est pourquoi il 
faut savoir gré à M. Leroux d'avoir procédé à l'analyse minutieuse 
de ces deux opuscules dont l'importance historique ne peut manquer 
d'apparaître tant aux historiens qu'aux théoriciens des sciences 


humaines. G. THINES. 


H. A. van MUNSTER, De filosofische gedachten van de jonge 
Kierkegaard 1831-1841. Un vol. 23x16 de 166 pp. Arnhem, Van 
Loghum Slaterus, 1958. 

L'auteur nous dit, dans son introduction, que bien des méprises 
auraient pu être évitées au sujet du jeune Kierkegaard si l’on s’en 
était tenu au contenu même de ses premiers écrits, sans les inter- 
préter en fonction de l'évolution ultérieure de sa pensée. Ce principe 
méthodologique étant admis, on aurait pu constater que l’œuvre 
de Hegel n’a joué qu'une influence secondaire dans la formation 
philosophique de Kierkegaard et que la thèse doctorale de celui-ci 
ne s'oppose nullement à ce qu'il avait écrit antérieurement. 

Les textes analysés par l'auteur s'étendent, comme le titre l’in- 
dique, sur une période qui va de 1831 au 29 septembre 1841. 
L'année 1831 a été choisie comme terme initial pour la simple 
raison que les premières notes de Kierkegaard furent rédigées en 
cette année. Quant à l’année 1841, c’est celle au cours de laquelle 
Kierkegaard a présenté la thèse doctorale qui peut être considérée 
comme l'aboutissement de ses années de formation. 

Le premier chapitre présente un tableau de la vie et du milieu 
du jeune Kierkegaard. Selon l'avis de l’auteur, c’est à tort que l'on 
a accordé une influence décisive aux événements extérieurs de cette 
vie. Par contre, il nous décrit longuement le monde intellectuel de 
l'Université de Copenhague où Kierkegaard reçut sa formation : 
l'influence du hégélianisme de droite, de Marheinecke et de Schleier- 
macher, les idées de Martensen, Clausen et Sibbern dont Kierke- 
gaard suivit les cours. Il montre que les problèmes dont était 
préoccupé l'entourage de Kierkegaard, étaient ceux des rapports 
entre la foi et la philosophie, la raison et la révélation. 

Les chapitres suivants traitent successivement de la période qui 


va de 1834 au début de 1837, de celle qui va de 1837 au mois de 
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septembre 1841, et de la thèse doctorale. On sait que Kierkegaard 
opposé dans cette thèse l'ironie romantique au sérieux hégélien et 
qu'il situe sa propre pensée entre ces deux extrêmes. Socrate y 
figure comme le premier représentant de la pure négativité des 
romantiques ou de la Sehnsucht, Hegel comme le philosophe du 
parfait sérieux qui croit que le stade de la Sehnsucht peut et doit 
être complètement dépassé. Kierkegaard prétendra que la Sehn- 
sucht réside trop profondément dans chaque réalisation humaine 
pour pouvoir disparaître totalement. Sa position est donc inter- 
médiaire entre celle de Socrate et celle de Hegel. L'auteur indique 
à ce sujet que, si Kierkgaard se réfère à Hegel pour approuver son 
rejet de la pure négativité romantique, on ne peut conclure à un 
retour de Kierkegaard vers le hégélianisme parce que le philosophe 
danois s’en distingue d’une manière très personnelle. 

Le dernier chapitre synthétise clairement les résultats de cette 
remarquable étude qui fournit une excellente introduction à la 
compréhension des œuvres postérieures du philosophe. 

G. SCHELTENS. 


L. DuPRÉ, Kierkegaards theologie of de dialectiek van het 
christen-worden. Un vol. 22x15 de 230 pp. Anvers, Standaard- 
Boekhandel, 1958. Prix : br. 185 fr., rel. 225 fr. 

L'auteur a voulu réunir, dans cet imposant ouvrage, les prin- 
cipaux moments de la théologie kierkegaardienne. Après un chapitre 
d'introduction sur la psychologie de Kierkegaard, il traite succes- 
sivement du péché, du jugement et de la grâce, de la dialectique 
de l'acte de foi, de l'imitation du Christ et, dans un chapitre final, 
de «la protestation contre l'Eglise » ou de la place de l'autorité 
dans l'Eglise. Ses exposés témoignent d’une grande familiarité avec 
la littérature kierkegaardienne et avec d'importantes parties de 
l'œuvre du philosophe. Ses chapitres sur le péché et la grâce traitent 
avec exactitude et clarté de ces difficiles problèmes. Ils contribuent 
à une meilleure intelligence de la pensée philosophique et théolo- 
gique de notre temps, et montrent à ceux qui veulent traduire le 
donné révélé dans un langage contemporain, toutes les ressources 
que leur offre l’œuvre kierkegaardienne. 

C'est en raison même de la valeur de cet ouvrage que nous 
voudrions faire quelques remarques critiques à son sujet. Disons 
d’abord que ce l’auteur écrit, dans son premier chapitre, sur l’évolu- 
tion intérieure de Kierkegaard, ne nous semble pas pouvoir expliquer 
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toute sa vie et toute son œuvre. Certes, il y a des textes qui se 
prêtent à cette interprétation quand on les isole de l’ensemble de 
son évolution et, surtout, quand on les met en rapport avec des 
déclarations de ses dernières années. Mais une analyse minutieuse 
de tous les écrits et de tous les événements de sa jeunesse indique 
une direction différente. De même, nous ne pouvons marquer notre 
accord avec ce que l’auteur écrit au sujet de la « tension érotique » 
qui apparaîtrait dans le /ournal du philosophe. Les vingt volumes 
de ce Journal traitent en tout premier lieu de problèmes religieux, 
et l'érotique n'y occupe qu'une place peu importante. Quant à «la 
chute morale de 1836, qui marquerait toute son existence ulté- 
rieure », elle ne nous paraît pas aussi certaine que l’auteur le sup- 
pose (Cf. A. HENRIKSEN, Methods and Results of Kierkegaard 
Studies). Enfin, l'humour est présent dès le début de son œuvre 
(1836) et, si dans la dissertation de 1841 il n'est question que d'ironie, 
c'est qu'une dissertation philosophique ne se prête pas à une étude 
de la catégorie chrétienne d'humour. 

Ce qui est plus important, c'est que certaines mises d’accent 
risquent de défigurer la réalité historique de la théologie kierkegaar- 
dienne. L'auteur souligne à un tel point les aspects négatifs de cette 
théologie (péché, désespoir, saut dans le vide, éloignement de Dieu, 
possibilité de se libérer de toute chose), que ses aspects positifs 
risquent de passer inaperçus. Or, la confiance, la certitude d'avancer 
sur la bonne voie, la proximité de Dieu, l’immutabilité divine, la 
force impérative de l'amour, la possibilité et la nécessité de se 
rattacher à une situation contingente, sont des aspects tout aussi 
essentiels de la pensée kierkegaardienne. Le peu d'attention que 
l'auteur accorde aux septante-six Discours édifiants, qui exposent 
ces thèmes, semble bien avoir été la cause de son unilatéralité. Ce 
qu'il nous dit de l'autorité, par exemple, est incompatible avec ce 
qu’en dit Kierkegaard dans La différence du génie et de l'apôtre. 

Ces remarques ne sont rien de plus que des remarques mar- 
ginales et ne nous empêchent pas de trouver ce livre excellent. 
Devant un auteur aussi peu systématique que Kierkegaard, l'unila- 
téralité est quasi inévitable. Mais il est bon de le rappeler de temps 
à autre. H. A. van MUNSTER. 


Jakob Hommes, Krise der Freiheit, Hegel-Marx-Heidegger. Un 
vol. 22,5 x 14 de 331 pp. Regensburg, Verlag Friedrich Pustet, 1958. 
Prix : 15.50 DM : relié 18.00 DM. 
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Selon l’auteur, toute philosophie dialectique doit être essentiel- 
lement athée. En effet, si la vérité est un dialogue, elle ne peut 
jamais être donnée. Le dialogue se joue entre un monde humanisé 
et un sujet créateur. L’humanisation du monde se réalise aujourd'hui 
par un érotisme technique. Grâce à cet enthousiasme l'homme se 
situe dans un monde fait à son image. Ces idées font sombrer la 
dialectique, entre autres tout le courant hégélien, dans un monisme 
purement humaniste. Une première partie du livre sert à formuler 
cette thèse. 

Dans la seconde partie, nous trouvons de belles analyses d’un 
nombre très imposant de textes des auteurs incriminés : Hegel, 
Marx et Heidegger. On nous montre que tout esprit qui se met à 
l'école de ces auteurs doit être entraîné lui aussi par un Eros de la 
technique et préparer une dictature aveugle. C’est la trahison de 
la liberté dont il est question dans le titre. Il y a par conséquent un 
abîme infranchissable entre ces philosophes et le christianisme. 

Un troisième chapitre enfin nous propose la réponse thomiste. 
L'actualité de la philosophie de saint Thomas consiste dans le fait 
qu'elle fournit la seule réponse valable : une métaphysique du droit 
naturel. Pour elle la vérité est antérieure à tout dialogue, car elle 
est l’ordre de la création de la nature par un Dieu transcendant. 

L'ouvrage témoigne d’une longue étude et il fournit un nombre 
impressionnant de notes et de citations. Cependant, nous devons 
avouer que l'auteur ne nous a pas entièrement convaincu. Ce sont 
surtout le ton un peu prophétique des condamnations et la générali- 
sation des thèses et des explications qui nous mettent mal à l'aise. 
Pour nous, le «se vouloir » n'est pas inévitablement moniste et 
totalitaire, et l’existentialisme ne conduit pas nécessairement au 
communisme ou à un régime analogue, comme veut le prouver cet 
ouvrage. Et pourquoi nous donner comme évidente une définition 
narcissiste de l'érotisme ? « Eros, d. h. der Drang des Menschen, 
in allem sein eigenes Wesen zu entfalten und dadurch aus allem 
sich selbst zu gewinnen » (p. 56). N'avons-nous pas d’ailleurs dans 
le thomisme même un bel exemple d'une philosophie qui utilise 
les idées fondamentales des auteurs néo-platoniciens sans sombrer 
pour cela dans le panthéisme moniste qui accompagne souvent ces 
intuitions ? L. Van HAECHT. 


Guido PEDROLI, La fenomenologia di Husserl (Collezione di filo- 
sofa, 14). Un vol. 21x13 de 211 pp. Torino, Taylor, 1958. Prix : 
1200 lires. 
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L'auteur ne prétend pas donner un exposé systématique de 
la pensée husserlienne. Son but est d'informer le public italien du 
contenu de l’œuvre posthume de Husserl, pour autant qu'elle ait 
été publiée jusqu'à maintenant, et de jeter ainsi une plus grande 
lumière sur les motifs qui ont déterminé l'évolution du philosophe. 

Après s'être demandé dans quelle mesure ces publications 
posthumes nous apportent des vues qui dépassent la phénoméno- 
logie eidétique des /deen et la phénoménologie transcendantale des 

Méditations cartésiennes pour introduire à ce qu'on pourrait appeler 
_ la phénoménologie génétique de la Krisis, et après avoir traité de 
quelques interprétations récentes de la philosophie husserlienne, 
l'auteur présente les grandes lignes de l'évolution de cette philo- 
sophie. 

Dans la Philosophie der Arithmetik, nous dit l’auteur, Husserl 
entend fonder le sens des concepts arithmétiques sur les actes 
psychiques des mathématiciens. Dans les Logische Untersuchungen, 
il essaie de dépasser ce psychologisme, tout en ne parvenant pas à 
relier les essences idéales aux phénomènes de conscience. Aussi, le 
thème central des /deen est le rapport entre conscience (noëèse) et 
essence (noème). Husserl semble alors réduire le réel au connu ou, 
plutôt, à un x qui est le terme idéel des activités de conscience. 
Formale und transzendentale Logik et Méditations cartésiennes 
soulignent le caractère transcendantal du cogito et expliquent son 
aspect métaphysique, et en soulignent aussi le caractère concret. 
Krisis et Erfahrung und Urteil montrent comment l’ego concret est 
dans le monde, comment il se porte vers le monde pour être auprès 
de soi : maïs le monde y est le seul monde de la conscience, étant 
donné que pour Husserl, comme pour tout néokantien, la réalité 
n'est rien de plus que la réalité connue. 

La phénoménologie de Husserl, dans sa forme la plus élaborée, 
prêterait à deux critiques. D'une part, nous dit l’auteur, il est impos- 
sible de concevoir la conscience comme pure intentionalité tout en 
voulant maintenir l'originalité concrète du moi dans le monde. La 
réduction phénoménologique ne peut donc pas servir à (transcen- 
dantaliser » le moi empirique. D'autre part, le problème de l'inter- 
subjectivité est résolu par un cercle vicieux : en effet, le monde ne 
serait objectif que pour autant qu'il vaut pour une pluralité de 
subjectivités transcendantales, mais l'altérité de ces sujets ne serait 
donnée qu'à partir de cette objectivité même. 

L'auteur conclut que, si l'œuvre de Husserl a montré les dé- 
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ficiences du psychologisme et d’un transcendantalisme qui mé- 
connaît le caractère concret de l’ego, elle est restée empêtrée dans 
l’idéalisme postkantien. A. KOCKELMANS. 


E. Par WELCH, Edmund Husserl’s Phenomenology (The Uni- 
versity of Southern California Studies). Un vol. 23 x 15 de 100 pp. 
Los Angeles, The University of California Press, 1939. 

Avec vingt ans de retard nous signalons cette petite étude afin 
de compléter la bibliographie husserlienne. Quoique la thèse de 
doctorat de Marvin Farber sur Phenomenology as a Method and a 
Philosophical Discipline fût déjà écrite en 1928, il s’agit ici d’une 
des toutes premières introductions à Husserl parues aux Etats-Unis. 
Aussi l’auteur s'est-il limité à exposer quelques-uns des concepts 
fondamentaux de la phénoménologie husserlienne, en se basant sur 
le premier livre des 1deen et sur les Méditations Cartésiennes. Une 
seconde partie du livre est consacrée à une confrontation des idées 
husserliennes avec les conceptions « réalistes » de James, Perry, 
Russell, Santayana, etc. R. BoEHM. 


Ernesto MAYZz VALLENILLA, Fenomenologia del Conocimiento. El 
problema de la constitucion del objeto en la filosofia de Husserl. 
Un vol. 28x17 de 372 pp. Caracas, Facultad de Humanidades y 
Educacion, Universidad Central de Venezuela, Coleccion de Tesis 
doctorales, 1956. 

Grâce à ce travail de M. Mayz, le monde espagnol dispose à 
présent d'une très bonne introduction à la problématique épistémo- 
logique de Husserl. Tout en tenant compte dans une certaine 
mesure des Recherches logiques, des Méditations cartésiennes et 
de Logique formelle et logique transcendantale, l’auteur fournit sur- 
tout un commentaire très riche et perspicace du premier livre des 
Ideen. À ce titre, l'ouvrage pourra rendre de grands services, même 
au lecteur européen familier de la pensée husserlienne. Celle-ci s’y 
trouve présentée et analysée d'une manière aussi fidèle que cohé- 
rente, et le problème de la constitution d’un objet « transcendant », 
placé dès le début au centre de l'étude, s'avère être un excellent 
fil conducteur pour un exposé complet de la doctrine des /deen. 

Les limites de ce travail fort utile résultent de ce que l’on vient 
de dire : l’auteur renonce, non seulement à tout examen plus appro- 
fondi des fondements de la conception husserlienne telle qu’elle se 
présente dans les /deen, mais, d'une manière générale, à toute con- 
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sidération d'ordre critique : d'autre part, il ne tient aucun compte 
de l'évolution historique de la pensée husserlienne et, plus particu- 
lièrement des transformations qu'elle a subies pendant l'époque 
ultérieure à celle des /deen. R. BOEHM. 


Alwin DIEMER, Edmund Husserl. Versuch einer systematischen 
Darstellung seiner Phänomenologie (Monographien zur philoso- 
phischen Forschung, Band XV). Un vol. 23 x 15 de 397 pp. Meisen- 
: heim am Glan, Verlag Anton Hain, 1956. 

On ne pourra s'empêcher d'admirer le courage de l’auteur qui 
s'est risqué à cette première tentative de présenter d'une manière 
complète et systématique l’ensemble des doctrines husserliennes. 
À cette fin, M. Diemer a dû accomplir un travail immense, d'autant 
plus qu'il ne s’est point limité à analyser les ouvrages de Husserl 
publiés jusqu'à présent, mais qu'il a tenu compte d’une partie très 
importante des inédits conservés aux Archives-Husserl. Le fruit 
de ce travail doit être considéré, en dépit d’un certain nombre 
d'erreurs de détail et même de quelques vastes lacunes, comme la 
meilleure initiation actuelle à l’ensemble de l’œuvre husserlienne et, 
plus particulièrement, comme un guide indispensable pour qui- 
conque cherche à s'orienter dans la masse écrasante des manuscrits 
du Nachlass. À ce dernier propos, on souhaiterait seulement que 
l’auteur profite d'une prochaine réédition de son ouvrage pour y 
annexer une liste complète des manuscrits utilisés, en y ajoutant 
leurs dates respectives. 

Ceci nous conduit cependant à un point fort délicat et à un 
problème fondamental. Avouons que, tout en reconnaissant pleine- 
ment les mérites de cet excellent instrument de travail, nous ne 
pouvons nous défaire d’un sentiment de malaise vis-à-vis de la con- 
ception même de l'ouvrage. L'idée d'une « présentation systéma- 
tique » de la philosophie de Husserl a amené M. Diemer à renoncer 
à l'emploi de toute « littérature secondaire ». Soit. Elle l’a amené 
aussi à vouloir faire abstraction (sans y réussir toujours) de l’évolu- 
tion posthusserlienne de la phénoménologie. Encore une fois, soit. 
Mais l’auteur a renoncé également à considérer les antécédents de 
la pensée husserlienne et à examiner les rapports de Husserl avec 
les philosophes du passé. De plus, en ce qui concerne l'évolution 
de la pensée de Husserl elle-même, il a cru pouvoir se borner à un 
exposé fort schématique et abstrait de quelques pages dans son 
Introduction et à de rares indications complémentaires au cours 
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de la « présentation systématique » qui suit. Une vingtaine de pages 
seulement sont consacrées à une analyse de la méthode phénomé- 
nologique. Dans la table de matières, on ne trouve à aucun endroit 
le terme «réduction ». Ainsi donc, dans cette présentation de 
l'œuvre de Husserl, l'histoire s’efface devant le système, la recherche 
devant le résultat, la méthode devant l'aboutissement, la pensée 
devant la doctrine et, en un mot, la réalité de cette philosophie 
devant sa pure théorie. À force de vouloir intégrer dans un 
« système », peut-être imaginaire — ou dans un ordre systématique, 
si l'on préfère —, l’ensemble des derniers résultats de la recherche 
husserlienne, l’auteur « réduit » la pensée de Husserl à une « pré- 
sence » qui n'a plus rien de cette lebendig-strômende Gegenwart 
qui fut, pour ce penseur, l'absolu. 

Qu'on nous entende bien : ce n’est pas au nom de la concep- 
tion romantique d'une pensée toujours mouvante, toujours vivante, 
jamais fixée et jamais achevée, ni au nom de l'opposition par trop 
abstraite entre l’aspect méthodologique et l'aspect doctrinal (ou 
« systématique ») de la phénoménologie husserlienne, que nous 
parlons. Tout au contraire, nous voudrions insister sur l'unité insé- 
parable de ces deux aspects de la philosophie phénoménologique 
de Husserl. Nous ne dirons rien d’autre en exprimant notre con- 
viction que seule une analyse « génétique » pourra aboutir à une 
véritable compréhension de la « constitution » de cette philosophie. 
« À moins de restreindre d'une manière illégitime, comme on le 
fait habituellement, la portée des idées d'‘histoire”, d'‘explication 
historique” et de ‘genèse’, le dogme actuel d’une séparation de 
principe entre l'explication épistémologique et l'explication histo- 
rique, celle-ci fût-elle d'ordre psychologique ou de l’ordre des 
sciences de l'esprit, est fondamentalement faux ». Cette remarque 
de Husserl, ne faudrait-il point l'appliquer aussi aux problèmes de 
de l’histoire de la philosophie ? R. BoEHM. 


Wolfgang Hermann MÜLLER, Die Philosophie Edmund Husserls 
nach den Grundzügen ihrer Entstehung und ihrem systematischen 
Gehalt. Un vol. 23 x 16 de 92 pp. Bonn, H. Bouvier u. Co. Verlag, 
1956. 

L'objectif principal de ce petit travail est, en un sens, de rétablir 
la vérité historique au sujet de l’idéalisme husserlien, incontestable 


aux yeux de l’auteur, et d'en rechercher les origines et les motiva- 
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tions. Malheureusement, M. Müller néglige de s'interroger d’une 
manière explicite sur les traits distinctifs de l'idéalisme phénomé- 
nologique de Husserl par rapport à l'idéalisme classique et post- 
classique. Plus précisément, l'idée qu'il se fait d'une philosophie de 
« type » idéaliste ressemble fortement aux conceptions de l’idéa- 
lisme préphénoménologique telles qu'elles se trouvent caractérisées 
et critiquées par Husserl lui-même. 1l est vrai que l’auteur n'a peut- 
être plus eu le temps d'étudier de plus près le vol. VII des Husser- 
liana dont il cite pourtant quelques passages. Quoi qu'il en soit, si 
l'interprétation de l'idéalisme husserlien qu'on nous propose ici 
(une fois de plus) était exacte, Husserl n'échapperait guère aux 
critiques vigoureuses qu'il adressait lui-même à ses prédécesseurs. 
Disons que ce livre est intelligemment écrit et comporte des 
analyses de grand intérêt. R. BoEHM. 


Gerhard FUNKE, Zur transzendentalen Phänomenologie. Un 
vol. 23 x 16 de 147 pp. Bonn, H. Bouvier u. Co. Verlag, 1957. 

Les cinq études réunies dans ce volume ont le mérite de 
s'attaquer résolument à quelques-uns des problèmes centraux posés 
par la phénoménologie transcendantale de Husserl et assez peu 
étudiés, jusqu'à présent, de manière explicite : les rapports entre 
l'acte, la genèse et l'habitus ; l'idéalisme en tant qu'explicitation 
du sens constitué dans l’intentionnalité ; l'expérience et son objet ; 
l'histoire en tant que phénomène ; la parole, l’« entente » et l'être. 
Malheureusement, on doit constater une fois de plus que les allusions 
fragmentaires faites par Husserl à ces problèmes dans les Médita- 
tions cartésiennes, source principale de l’auteur, ne constituent guère 
une base suffisante pour éclairer les vues de Husserl en ces matières. 
D'autre part, les très nombreux renvois aux plus importantes études 
husserliennes parues en Europe et en Amérique contribuent plutôt 
à obscurcir les réponses que l’auteur entend donner aux problèmes 
qu'il s’est choisis. Pourtant, plus que dans une simple interpré- 
tation de Husserl, il faudrait chercher l'intérêt de ce travail dans la 
conception nouvelle et originale, proposée par M. Funke, d'une 
phénoménologie transcendantale. On regrettera d'autant plus qu'il 
n'ait pas donné à son ouvrage une structure plus adéquate à un 
tel exposé, en le pourvoyant d’une délimitation bien claire de son 
objectif, d’une disposition cohérente et d'une conclusion nette. 


R. BoEHM. 
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Hermann Ulrich ASEMISSEN, Strukturanalytische Probleme der 
Wahrnehmung in der Phänomenologie Husserls (Kantstudien, Er- 
gänzungshefte, 73). Un vol. 23 x 15 de 100 pp. Kôln, Kôlner Üniver- 
sitätsverlag, 1957. 

Ce petit travail constitue de loin la meilleure étude husserlienne 
qui ait paru en langue allemande au cours de ces dernières années. 
Bien qu'il s’agisse d'analyses essentiellement critiques, il se recom- 
mande aussi, par son sérieux, sa clarté et sa pénétration peu ordi- 
paires, comme une excellente introduction à la problématique de 
la phénoménologie et de la philosophie phénoménologique husser- 
liennes. En particulier, l’auteur réussit brillamment à élucider des 
questions très générales, au sujet de la méthode de réduction phé- 
noménologique par exemple. en les accrochant à des problèmes 
fort concrets tels que celui du rôle de la sensation dans la structure 
de la perception. C'est ce dernier problème, d’ailleurs, que M. Ase- 
missen a choisi pour point de départ, et c’est par rapport à lui que 
ses critiques adressées à Husserl semblent le mieux fondées. Il est 
vrai que l’auteur néglige ici les remarques de Husserl lui-même 
(surtout 1deen, 8 85, et Logik, $ 107, c) selon lesquelles la distinc- 
tion entre données hylétiques et fonctions intentionnelles n'est 
valable qu'à un niveau provisoire de la recherche phénoménolo- 
gique. D'une manière générale, M. Asemissen s’en tient à ce dernier 
niveau, celui des /deen, et à la présentation de la phénoménologie 
pure dans cet ouvrage de 1913. Il ignore que plusieurs de ses obser- 
vations dirigées contre des aspects méthodologiques particuliers 
aux Îdeen (rapports entre réflexion et réduction : élaboration de 
l'idée d’une conscience absolue préalable à la mise en œuvre de la 
réduction phénoménologique etc.) seront faites, dès 1923, par 
Husserl lui-même (Ærste Philosophie Il — à paraître —, mais aussi 
et surtout Krisis). Enfin, les interprétations et les critiques de l’auteur 
qui touchent à l'opposition entre l’«ego pur » et le « Je facticiel », 
nous semblent reposer sur une confusion des deux distinctions 
husserliennes entre le Je « pur » (Ichpol) et la « monade concrète », 
d'une part, et entre le Je transcendantal ou phénoménologiquement 
pur et le Je empirique et psychologique, de l’autre. En raison de 
cette confusion, certaines critiques exprimées par M. Asemissen 
dans la dernière partie de son travail, où il exige une phénoméno- 
logie du « Je facticiel » conçu par lui exactement à la manière dont 
Husserl conçoit la « monade concrète », perdent leur valeur du 
simple fait qu'elles enfoncent des portes ouvertes. Toujours est-il 
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que même là où, comme sur les quelques points que nous venons 
de mentionner, les analyses de l’auteur ne sont pas entièrement 
satisfaisantes, ses réflexions se meuvent au sein même d’une pro- 
blématique authentiquement husserlienne. Espérons que M. Ase- 
missen aura l'occasion de reprendre un jour ses réflexions en y tenant 
plus largement compte de l'évolution de la pensée husserlienne 
dans les ouvrages postérieurs aux /deen et dans les inédits, qu’on 
aimerait voir analysés par un esprit aussi lucide que le sien. 


R. BoEHm. 


Theodor W. ADorNo, Zur Metakritik der Erkenntnistheorie. 
Studien über Husserl und die phänomenologischen Antinomien. Un 
vol. 21 x 14 de 251 pp. Stuitgart, W. Kohlhammer Verlag, 1956. 

Les cinq essais réunis dans ce volume ont pour thème central 
l'examen de la tentative entreprise par Husserl en vue de réaliser, 
par le moyen de l'élaboration d'une phénoménologie pure, une 
véritable « philosophie première », et, en particulier, l'examen des 
résultats auxquels devait aboutir cette tentative. Pour l’auteur, il ne 
s'agit pas de mettre en doute la valeur de la méthode adoptée par 
Husserl à cette fin, à savoir celle d’une réduction phénoménolo- 
gique. Tout au contraire, il entend souligner l'importance du fait 
que, pour tenter une réalisation de l'idée d’une philosophie pre- 
mière, on ait dû finalement avoir recours à une telle méthode. Le 
but du travail de M. Adorno, un des rares représentants d'une pensée 
hégélienne de gauche dans l'Allemagne contemporaine, est d’inter- 
préter les résultats de la démarche husserlienne de telle manière 
qu'il en ressorte la ruine définitive de l’idée même d'une « philo- 
sophie première ». C’est le mérite de Husserl, d’après l'auteur, 
d’avoir contribué à la destruction de cette idée par le fait même 
qu'il l’ait poursuivie dans un radicalisme sans pareil, mettant ainsi 
en lumière les antinomies insurmontables qui s’y attachent. 

Tout l'intérêt de cet ouvrage se révélera lorsque l’on connaîtra 
la « Théorie de la réduction phénoménologique » qui constitue la 
seconde partie du cours fait par Husserl en 1923-1924 sur l'Erste 
Philosophie et dont la publication ne se fera plus attendre. En effet, 
on pourra constater alors que, dans cette tentative d'établir sous 
la forme d’une phénoménologie transcendantale une véritable 
« philosophie première », Husserl lui-même rencontre des difficultés 
de principe qui devront l’amener finalement à reconnaître, ne fât-ce 
que de façon implicite, l'incompatibilité de l'idée d'une philosophie 
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véritablement phénoménologique et rigoureusement « scientifique » 
avec celle d'une « philosophie première ». Il est vrai aussi qu'il en 
suit une diminution considérable de la portée des réflexions critiques 
de M. Adorno. 

D'autre part, il faut dire que dans le détail, les interprétations 
de la pensée de Husserl proposées par M. Adorno demeurent assez 
souvent abstraites et insatisfaisantes. L'auteur semble trop exclu- 
sivement préoccupé de mettre en évidence la thèse centrale à 
l'« illustration » de laquelle lui sert l’œuvre de Husserl, pour rendre 
pleinement justice à cette dernière. Ainsi, il tire peut-être moins de 
profit de son examen critique de la démarche husserlienne qu'il eût 
été possible, et cela précisément en ce qui concerne la probléma- 
tique concrète touchant l'idée d'une philosophie première. 


R. BoEHM. 


Peter FÜRSTENAU, Heidegger. Das Gefüge seines Denkens (Philo- 
sophische Abhandlungen, XVI). Un vol. 23 x 15 de 185 pp. Frankfurt 
am Main, Vittorio Klosterman, 1958. 

L'auteur est préoccupé en premier lieu de la fameuse question 
de savoir si, oui ou non, il y a lieu de constater une « rupture » 
radicale entre la pensée heideggerienne telle qu’elle se présente dans 
Sein und Zeit et la philosophie de l'être que le philosophe fribour- 
geois a développée par la suite. Cette question, qui nous semble 
dépourvue d'intérêt si on la pose sous cette forme abstraite, 
M. Fürstenau entend la trancher fort simplement en interprétant les 
réflexions ultérieures de Heidegger sur l’histoire de la métaphysique 
et de l'Etre lui-même en fonction de l’idée, exprimée déjà dans 
Sein und Zeit, d'une « destruction de la tradition ontologique », 
c'est-à-dire en les interprétant comme une « concrétisation » de la 
présentation « générale » de la question et de la compréhension de 
l'être élaborées dès 1927. Il nous semble que la philosophie de 
Heidegger ne vaudrait guère un travail aussi soigné et aussi méti- 
culeux que celui dont nous rendons compte ici, si elle ne posait pas 
d'autres problèmes que celui auquel l’auteur apporte une solution 
aussi facile. R. BoEHM. 


Wolgang STRUVE, Wir und Es. Gedankengruppen. Un vol. 
21x13 de 104 pp. Zürich, Max Niehans Verlag, 1957. 

Une collection d’aphorismes « nés au cours des sept dernières 
années, pour la plupart en Haute Engadine », dont quelques-uns 
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sont assez beaux, d'autres apparemment banals, et presque tous 
— peut-être l’auteur se réjouira-t-il de notre aveu — plutôt ennuyeux. 
L'intention de l’auteur semble être de transformer la pensée de 
Heidegger, son ancien maître, en une sorte de mystique de l’Etre. 
Cet Etre, cependant, ne conserve plus que le nom de Es. Il est 
question de l'Esheit de cet Es sans qu'on puisse en apprendre 
beaucoup plus que le fait qu'il s'oppose à l'Ichheit, etc. Le tout 
constitue, néanmoins, un document humain qui n'est nullement 
dépourvu d'intérêt. R. BoEHM. 


Fritz HEINEMANN, Jenseits des Existentialismus. Studien zum Ge- 
staltwandel der gegenwärtigen Philosophie (Urban-Bücher, 24). Un 
vol. 18 x 12 de 247 pp. Stuttgart, W. Kohlhammer Verlag, 1957. 

Après avoir constaté, dans un livre précédent (Existenzphilo- 
sophie - lebendig oder tot ?)}, la «mort » de l’existentialisme, 
M. Heinemann prend à présent position « au delà » de cet existen- 
tialisme. La première partie de l'ouvrage est consacrée à une nou- 
velle description d'un monde (le nôtre) privé de substance, de sens, 
de valeur, d'esprit, de foi et d'amour. Les trois derniers chapitres 
exposent alors le principe fondamental de la nouvelle philosophie 
de l’auteur : le Respondeo, ergo sum. Ce principe ne doit pas 
exprimer une certitude cartésienne ; il affirme simplement : Je suis 
pour autant que je réponds. Quant à cette « réponse », elle doit être 
comprise dans les multiples significations du mot anglais response 
qu'on peut traduire aussi bien par «réaction » ou («résonance » 
que par « réplique ». Dans la « correspondance » universelle entre 
les hommes, le monde et Dieu, l’auteur croit avoir trouvé un prin- 
cipe capable de fonder une nouvelle ontologie, une nouvelle anthro- 
pologie, une nouvelle éthique, une nouvelle esthétique et aussi une 
nouvelle philosophie de la religion. Ce principe, il entend le substi- 
tuer à ceux qui ont régné dans la cosmologie antique (le monde), 
dans la théologie médiévale (Dieu) et dans la philosophie moderne 
(le cogito cartésien, la conscience humaine). R. BOEHM. 


Edgard SoTTIAUX, Gabriel Marcel, philosophe et dramaturge 
(Philosophes contemporains. Textes et études). Un vol. 18 x 12 de 
219 pp. Louvain-Paris, Nauwelaerts, 1956. 

L'auteur avoue un dessein bien modeste : proposer à notre 
méditation deux drames de G. Marcel. Mais un long et excellent 
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préambule nous y prépare en développant le thème de la double 
communion, celle qui nous lie à autrui et celle qui nous lie à Dieu. 

Nous suivons ici le livre du P. Troisfontaines ; le guide est sûr. 
Mais M. Sottiaux illustre son exposé d’allusions constantes à des 
situations concrètes que lui fournissent la vie autant que la littéra- 
ture. La philosophie semble tout à coup si proche de nous. Et quel 
régal de voir, dans une lumière nouvelle, Proust et Camus, Sartre, 
Montherlant, Malègue, Gide, Pascal et tant d’autres ! On voit mieux 
à ce moment que G. Marcel est vraiment au cœur de l'humain. 

Les deux drames étudiés, Un homme de Dieu et Le monde 
cassé, expriment tous deux une même exigence d'intersubjectivité. 
L'un date d'avant la conversion de l’auteur ; l’autre d’après. Et 
celui-ci reflète une donnée nouvelle, que le premier ignorait encore : 
le passage par le transcendant. 

Un homme de Dieu: tragédie de la non-communion. Ou 
encore, de l'illusion d’un pasteur protestant, qui, tendu vers les 
seuls intérêts de Dieu et de son apostolat, n'a pas su être mari et 
père. M. Sottiaux souligne très bien le défaut d'incarnation, au sens 
littéral du mot, d'un amour et d’une vie. Il souligne également fort 
bien cette intéressante préfiguration, par un incroyant, de notre 
théologie catholique, selon laquelle le mariage est union des corps, 
et des cœurs et des âmes. 

Le Monde cassé, c'est ce monde désaxé et tragique, où vivent 
sans amour Christiane et Laurent, sans s'aimer, sans se connaître, 
sans soupçonner combien ils ont besoin l'un de l’autre ; où vivent 
sans vivre, comme asphyxiés, deux êtres qu'un ancien amour et 
l'orgueil privent de profonde communion ontologique. 

Le Monde cassé est une tragédie, si l’on veut, mais qui s'achève 
en un message d'espérance, puisque Christiane puisera dans sa fidé- 
lité à son premier amour assez de force et assez d’humilité pour 
refaire ce qui se défaisait et accueillir la grâce. L'œuvre ne néglige 
ni les approches de la raison à la recherche d'une convenance, ni 
l'ébranlement de la volonté, ni les sollicitations de la grâce. C’est 
un jeu subtil et complexe que M. Marcel porte à la scène, et l’initia- 
tion que nous donne M. Sottiaux ne peut que doubler le plaisir et le 
profit du spectateur. P. DECERF. 
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Kasimierz AJDUKIEWICZ, Abriss der Logik. Un vol. 22,5 x 14,5 
de 204 pp. Berlin, Aufbau-Verlag, 1958. 

La logique, et principalement la logique formelle, peut inter- 
venir comme instrument de formation générale sous deux formes 
et à deux moments des études. La logique formalisée peut être 
apprise et pratiquée en vue d'une initiation à la rigueur mathéma- 
tique dans le raisonnement : une telle initiation suppose des études 
universitaires déjà en cours et même assez avancées, puisqu'elle 
prépare une réflexion critique sur l’objet de ces études. La logique 
formalisée est une discipline nouvelle et son insertion dans le cycle 
des études est une chose nouvelle. Mais voilà plus de vingt siècles 
que la logique non formalisée sert à discipliner les jeunes esprits à 
la précision du langage et à un usage raisonné du bon sens : forma- 
tion modeste qui paraît devoir s'effectuer en fin d’humanités — 
plutôt avant qu'après la classe de philosophie, s’il en existe une. 
Nos programmes d’humanités, régis par l’esprit de la Renaissance, 
intègrent un enseignement rudimentaire de la logique formelle à 
l'étude de l’argumentation rhétorique ; certains pays, comme la 
Pologne, restent fidèles à la tradition médiévale et enseignent la 
logique à part de la rhétorique. C’est en vue d’un tel enseignement 
qu'a été conçu l'ouvrage de M. Ajdukiewicz, qui a d’abord été 
publié en polonais. 

M. Ajdukiewicz sait, quand il lui plaît, manier avec maîtrise 
la logique formalisée. II a dans cet ouvrage évité tout usage suivi 
d'un symbolisme et même tout recours explicite à des théories de 
la logique formalisée. Son acuité de logicien se manifeste sous une 
autre forme, du fait que l’auteur élague soigneusement les à-côtés 
psychologiques et philosophiques qui « contaminent » les exposés 
de logique traditionnelle ; un paragraphe est bien consacré au prin- 
cipe de raison suffisante, mais l’auteur ne paraît faire qu'à contre- 
cœur cette concession aux usages scolaires. 

Citons quelques particularités de la présentation de la logique 
formelle effectuée par Ajdukiewicz. Le chapitre des concepts est 
orienté vers l'usage précis des termes du langage. La logique des 
propositions est dûment distinguée de la logique des concepts et 
traitée avant elle. La théorie du syllogisme est groupée avec celle 
des inférences immédiates sous l'intitulé « logique traditionnelle des 


264 Comptes rendus 


propositions catégoriques ». La théorie du raisonnement (Schluss) 
traite ‘de la déduction — deux pages seulement —, de la réduction 
(remontant des conclusions aux prémisses), enfin de l'induction 
sous ses diverses formes, c'est-à-dire l'induction complète des 
anciens, les schémas de Stuart Mill et même l’« induction mathé- 
matique », par raisonnement récursif. Du moment que l'auteur fait 
place au raisonnement scientifique sous sa forme inductive, nous 
voyons mal pourquoi il ne traite pas ex professo de la déduction à 
partir d'axiomes et même des formes usuelles du raisonnement pro- 
bable. 

L'ouvrage est très clair et sa présentation pédagogique est très 
soignée. Des exercices bien choisis sont adaptés à la plupart des 
chapitres. Robert FEYSs. 


Patrick SUPPES, Introduction to Logic (The University Series 
in Undergraduate Mathematics). Un vol. 23x15 de xui-312 pp. 
Princeton, D. Van Nostrand and Cy Inc., 1957. 

L'œuvre de Suppes appartient à cette catégorie d’Introductions 
qui équivalent à un bon manuel élémentaire ; ces ouvrages se 
tiennent au niveau « Introductions » parce qu'ils ne visent pas à un 
arrangement systématique, parce qu'ils n'abordent pas certaines 
questions difficiles et se dispensent de quelques démonstrations. Mais 
leur caractère introductif se traduit aussi par des particularités posi- 
tives : ils veulent accoutumer l'étudiant en sciences aux méthodes 
logiques, et dans ce but ils recourent aux méthodes les plus « natu- 
relles » pour un jeune mathématicien ; et, d’autre part, ils veulent 
l'introduire jusque dans l'application de la logique à l’axiomatisa- 
tion des sciences. 

Plaçons-nous au point de vue choisi par l’auteur pour apprécier 
le plan qu'il a adopté. Celui-ci comprend : 

1) une logique des propositions — commençant pas des déduc- 
tions à partir d'hypothèses (Ch. 1-2) ; 

2) une logique des prédicats de premier ordre (Ch. 3 et 4) et 
de l'identité (Ch. 5), qui ne traite pas des descriptions — ce qui nous 
paraît regrettable ; 

3) des considérations sur la métalogique, l’axiomatisation, la 
définition (Ch. 6-8) : 

4) une « théorie intuitive des ensembles » (Ch. 9-10) complétée 
par un chapitre sur les fonctions (Ch. 11) ; 

5) des exemples d'axiomatisation (Ch. 12). 
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Suppes ne traite aucunement des logiques non classiques ni des 
prédicats d'ordre supérieur — il n'est pas question des paradoxes 
ni de la théorie des types. 

Pour donner à notre critique un caractère constructif, suggérons 
quelques alternatives au plan adopté par l'auteur. 

[. — La logique des propositions débute, comme on peut s'y 
attendre, par les définitions des fonctions de vérité en termes de 
matrices ; mais celles-ci sont employées en premier lieu pour jus- 
tifier des déductions à partir d'hypothèses. La chose paraît normale, 
étant donné que les déductions les plus simples et les plus usuelles 
sont les déductions à partir de prémisses non analytiques — donc 
de prémisses que la logique accepte comme des hypothèses. Mais 
une déduction présuppose l'usage de règles. L'auteur en utilise 
trois dans ses déductions : (1) il introduit une prémisse quelconque 
à un point quelconque de la déduction, (2) il accepte comme con- 
clusion tout ce qui se déduit d'une implication tautologique, (3) il 
fait usage du théorème de déduction. La règle générale (2) suppose 
qu'on a justifié par la méthode des matrices un tableau des impli- 
cations tautologiques usitées dans la déduction (on dressera de 
même un tableau des équivalences tautologiques). Nous propo- 
serions de démontrer ensuite, par la méthode des matrices, la règle 
de détachement et les règles dérivées de déduction qu'elle justifie 
pour chaque implication tautologique (Si p. ex. on a l'implication 
P—Q on aura un schéma concluant de l'assertion de P à l’assertion 
de Q). Il paraît normal de poser à ce moment la règle de remplace- 
ment par équivalence tautologique, que l’auteur renvoie à la p. 88, 
et les règles dérivées qu'elle justifie pour chaque équivalence tauto- 
logique. Le théorème de déduction doit ensuite être posé si on veut, 
comme fait l’auteur, recourir dans la suite à une méthode de dé- 
duction naturelle. Suppes se contente d'en esquisser une preuve 
par l'absurde ; on pourrait adapter la preuve habituelle (dans la 
définition d'une déduction, toute tautologie, vérifiée par la méthode 
des matrices, serait un « axiome )). 

II. —— L'auteur déduit la logique des prédicats (de premier ordre) 
selon une méthode de déduction naturelle avec élimination et avec 
« Existential Specification », donc en concluant de « Il y a des x tels 
que Ax » à « Soit a un de ces x. On a Aa ». Ses règles de déduction 
sont particulièrement compliquées, du fait qu'elles supposent deux 
opérations auxiliaires, « flagging » et inscription d'indices. Nous ne 


voyons pas pourquoi ne pas recourir plutôt aux schémas avec 
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séquences, la notation des séquences se trouvant introduite par le 
théorème de déduction (comme nous sommes en logique classique 
il faudrait toutefois introduire des séquences avec conséquents 
multiples). 

III. — L'exposé de la théorie des ensembles est parfaitement 
justifié, vu le recours aux ensembles dans l'axiomatisation. Si 
l’auteur lui a gardé son caractère (intuitif », en évitant les défini- 
tions usuelles, c’est sans doute à cause de ses préférences pour une 
axiomatique propre aux ensembles — qui fera partiellement l'objet 
d'une prochaine « Introduction ». Mais quel inconvénient y a-tl à 
interpréter à l’aide des définitions les ensembles d'individus et les 
lois qui les concernent ? Quelques pages sur les classes déterminées 
par les relations — illustrées par des « Pfeilfiguren » — seraient-elles 
également de trop ? 

Le chapitre sur les fonctions paraît, lui aussi, utile. La notation 
par lambda-conversion n'offre pas de difficulté, et pourrait être 
introduite dès la logique des prédicats pour faciliter l'énoncé des 
règles de substitution. 

IV. — Nous serions enclin à grouper ensuite les chapitres et les 
exercices un peu dispersés qui concernent la métalogique et surtout 
la logique appliquée ; ils contiennent un ensemble de notions inté- 
ressantes et originales, qui méritent d'être mises en valeur, mais qui 
ne sont guère à leur place au début d’un cours destiné à des débu- 
tants. Robert FEYS. 


Paul LORENZEN, Formale Logik (Sammlung Güôschen, Bd 1176/ 
1176a). Un vol. 15,5 x 10,5 de 165 pp. Berlin, Walter De Gruyter et 
Co., 1958. 

L'ouvrage de Lorenzen paraît dans une collection bien connue 
de manuels présentés comme élémentaires ; on pourrait attendre un 
exposé de la doctrine commune, usant de la notation commune — 
une sorte de Hilbert-Ackermann simplifié. Le lecteur qui escomptera 
une initiation de ce genre sera déçu ; l’ouvrage porte fortement la 
marque de son auteur ; il vaut plus par l'originalité de son contenu 
que par ses vertus pédagogiques ; il sera surtout profitable à ceux 
qui souhaïiteront un premier contact avec Lorenzen. Encore est-il 
utile de les avertir de certains obstacles de forme auxquels ils 
risquent de buter. 

La terminologie et les notations sont souvent inusuelles, parfois 
déconcertantes. Le même signe (le signe - de la négation intuition- 
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niste) sert à la fois pour la négation et pour la soustraction (en 
logique classique : p et pas q). Les mêmes signes, avec une légère 
différence de grandeur, désignent la conjonction et «le faux », 
l'alternative (appelée adjonction) et « le vrai ». E, est l'équivalent 
de l’habituel +. Le « si .… alors » est rendu au moins par trois signes 
différents, selon qu'il s’agit de l'implication, de l’assertion d’une 
implication, de la déductibilité métalogique. 

L'auteur procède par remaniements successifs — nous dirions : 
par retouches successives. La logique des propositions — à laquelle 
est consacrée près de la moitié du volume — débute par une logique 
classique des « joncteurs » (c'est-à-dire des signes de fonctions de 
vérité) ; il s'achève par une logique « effective », c'est-à-dire intui- 
tionniste. La logique classique est introduite par un système 
d'axiomes pour la conjonction et la négation, puis par des axiomes 
pour l'alternative, puis seulement par la méthode des matrices, et 
enfin — comme prélude à une preuve de consistance et de complé- 
tude — par des schémas du type Gentzen. Des axiomes propres 
introduisent la logique « effective » affirmative et avec négation. Les 
axiomes des quantificateurs sont du type usuel ; la complétude et 
l'indécidabilité de la logique des quantificateurs sont discutées. 

La conception opérative de Lorenzen — dans sa terminologie : 
le traitement de la logique comme calcul — est soulignée particu- 
lièrement, non sans subtilité. L'ouvrage s'ouvre par un exposé de la 
syllogistique traditionnelle, dont le traitement formalisé se sert taci- 
tement de la logique des propositions. La logique des propositions 
est d'emblée déduite d’axiomes, comme nous l'avons dit, et ces 
axiomes pourront être « calculisés », — un calcul étant un pur jeu 
de symboles, qui ne conduit pas même forcément à des assertions 
comme interprétations de ses conclusions. La conception que Lo- 
renzen se fait d'un calcul a été comparée à celle de Post. Faute de 
« calculisation », la logique se mouvrait dans un cercle vicieux. 

Robert FEYS. 


E. J. LEMMON, C. A. MEREDITH, D. MEREDITH, A. N. PRIOR, 
[. THomas, Calculi of pure strict implication. Texte polygraphié de 
22 pp. 33x21. Christchurch (New Zealand), Philosophy Dept. 
Canterbury University College, 1957. 

Cette publication collective porte sur les calculs de pure impli- 
cation stricte, c’est-à-dire les calculs où la seule opération primitive 
est l'implication stricte. Les auteurs emploient le signe C pour l'im- 
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plication stricte ; nous utiliserons le signe C’, comme dans nos pré- 
cédeñts travaux, et nous désignerons comme calculs C’I à C'5 les 
calculs étudiés sous la désignation de € 1 à C 5, qui sont les portions 
de S 1 à S 5 qui sont traduisibles en termes de pure implication 
stricte. 

Il s'agit d'une étude très technique ; l'intérêt général de ses 
résultats est cependant aisé à saisir. L’implication stricte a, en effet, 
été introduite par Lewis en vue d'éviter certains « paradoxes » de 
l'implication matérielle — ces paradoxes ne constituant pas des 
contradictions, mais des propositions intuitivement peu satis- 
faisantes. Parmi les thèses paradoxales non valides avec C’ dans 
les systèmes de Lewis figure p. ex. CpCpa ; on n’a donc pas C'pC'pq. 
Mais on reproche à l'implication C’ de n'être pas suffisamment 
stricte, puisque l’on a C'LpC'pq. Les logiques C’1-5 de la pure impli- 
cation stricte paraissent plus restrictives que les logiques S 1-5 ; elles 
méritent donc d’être étudiées de près. On remarquera toutefois ($ 1) 
que si P est une implication stricte on a C’PC'qP, ce qui nous rap- 
proche de C’LpC'pq, étant donné que Lp (p est nécessaire) sera 
défini comme C’C'ppp, au moins dans C'4 et C’5. 

L sera définie en termes de C’4 et C’5 ; M le sera en termes de 
C’5. « O » étant « le faux », l'impossibilité de p sera définie comme 
C'pO, mais la simple négation Np ne sera pas définissable. 

Les auteurs construisent une matrice à 3 valeurs pour C’5 avec 
une seule variable ($ 4) et en donnent une interprétation intuitive 
(8 5), mais C'5 n’a pas de matrice finie ($ 8). Des axiomes sont en- 
suite posés pour C'5 au $ 9, et des « standard proof procedures » 
pour le même calcul (8 10) telles que les propositions non prouvables 
par ces méthodes ne sont pas valides ($ 11). Lemmon étudie 
($$ 14-15) les possibilités d'obtenir tous les systèmes de Lewis à 
partir des systèmes C’. Les systèmes C’ ne contiennent pas le calcul 
positif de l'implication (matérielle) ni sa forme « faible » étudiée 
par Church. Robert FEYS. 


À. N. PRIOR, Time and Modality. Un vol. 22 x 14 de vin-146 pp. 
Clarendon Press, Oxford University Press, 1957. 

Les logiques des modalités sont couramment interprétées comme 
des logiques où une affirmation n'est pas déclarée vraie ou fausse 
sans plus, mais posée comme vraie dans un cas donné, vraie dans 
tous les cas (et alors nécessaire), vraie dans l’un ou l’autre cas (et 
alors possible). Dès les origines de la logique modale formalisée — 
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et surtout à cette époque (Boole, Schrôüder) les « cas » ont été iden- 


tifiés avec les moments du temps. L'ouvrage de Prior — repro- 
duisant les John Locke Lectures données par l’auteur à Oxford 
en 1955-1956, complétées par quatre appendices — a pour objet les 


logiques modales ainsi interprétées en termes temporels. L'auteur 
s'attache presque exclusivement à discuter les difficultés que ces 
logiques lui paraissent recéler, et il propose une série de systèmes, 
compliqués mais ingénieux, en vue de résoudre ces difhcultés. Un 
_ aperçu sur les systèmes de Lewis, et sur les systèmes Q et E () fait 
toutefois l’objet d'un appendice (pp. 123-133). 

L'ouvrage s'ouvre par un bref chapitre introductif et par deux 
systèmes de « tense-logic » respectivement analogues aux systèmes 
S 4 et S 5. Le premier de ces systèmes n'opère pas sur les seules 
modalités, mais aussi sur les affirmations Sp, concernant le moment 
présent, sur les affirmations Pn p, concernant un fait qui précède 
de n unités le moment présent, sur les affirmations Fn p, concernant 
un fait qui suit de n unités le moment présent. Signalons en passant 
l'intérêt des fonctions Pn et Fn pour le calcul des circuits nerveux 
où un événement se produit avec un retard déterminé. 

Le deuxième système correspond à l'interprétation la plus simple 
et la plus usuelle des modalités en termes de temps. Soit Utp un fait 
au moment ft. Alors Lp (p est nécessaire) sera « Utp pour tout t », 
donc l'affirmation de p comme vrai en tout temps, êt Mp (p est pos- 
sible) sera « Utp pour un certain t », donc l'affirmation de p comme 
vrai au moins à un certain moment. L'auteur ne s'arrête pas à ce 
système ; le chapitre s'oriente vers l'exposé, d’ailleurs intéressant, 
d'un système de Eos et la construction d'une matrice infinie, qui 
sera utilisée dans la suite. 

À partir de ce moment l'ouvrage est centré sur les difficultés 
que recélerait, selon l’auteur, l'interprétation de «p a lieu à un 
moment donné ». Si nous traduisons bien la pensée de Prior, il 
reproche à une telle affirmation de conférer une réalité temporelle 
à un événement qui, en soi, serait considéré comme intemporel. 


Soit le théorème ou axiome posé par Barcan (Journal of Symbolic 


@) Sur le système E, de Lukasiewicz, voir notre article sur le Colloque de 
Logique de 1953, dans cette revue (tome 51, novembre 1953, pp. 605-607). Le 
système Q, dû à Prior, est à nouveau développé par son auteur dans Logique et 
Analyse (vol. Il, avril 1959, pp. 122-127); l'interprétation qui y est donnée pré- 
cise et rectifie sur certains points celle qui est donnée au Chap. IV de l'ouvarge 


recensé. 
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Logic, XI, 1946, p. 2, prop. 11), en notation polonaise C M Exyx 
ExMo x. L'auteur le commente comme suit : «If we took Mp to 
mean ‘It either is or has been or will be the case that p’... then 
the formula would assert that if it either is or has been or will be the 
case that something w ’s, then there is something which either ®'s 
or has o'd or will +. For example, if it either is or has been or will 
be the case that someone is flying to the moon, then there is someone 
who either is flying or has flown or will fly to the moon » (p. 26). 
Le rejet de la formule de Barcan, jugée inacceptable, exige une 
révision des postulats. « In sum, our postulates must be weakened, 
but the weakening required is at some rather odd places, and is not 
such as to leave us with one of the weaker Lewis systems » (p. 37) ; 
la révision conduit l’auteur au système Q (Ch. V ; voir également 
le système À proposé dans l’appendice C). Nous nous bornerons 
à une seule remarque. Prior ne prétend pas avoir dérivé de la for- 
mule de Barcan une contradiction ; sa critique porte sur l'inter- 
prétation sémantique ou philosophique qu'il donne à cette formule. 
Peut-être sont-ce l'interprétation ou la sémantique, surtout celles 
de l'affirmation dans l'actuel, qui appellent révision, de manière à 
éliminer l'idée d’une vérité temporelle. 

Mais poursuivons l'examen des difficultés soulevées par l’auteur. 
Ces difficultés le ramènent tout naturellement à un des points délicats 
de la logique modale, celui d’une théorie de la dénotation : « For 
if tense-logic is haunted by the myth that whatever exists at any 
time exists at all times, ordinary modal logic is haunted by the myth 
that whatever exists, exists necessarily » (p. 48). Pour obvier à ces 
dificultés nouvelles, Prior essaie une « logique modale dans le style 
de Frege » (Ch. VI), une logique des noms propres et des noms 
communs » (Ch. VII) : logique russellienne ŸT, ou logique DT, 
inspirée de Lesniewski. Il distinguera entre un sens faible et un sens 
fort du «le »: au sens faible, une logique temporelle pourra 
raisonner sur «(le Président des Etats-Unis » du moment qu'il y a 
un président actuel et un seul — au sens fort il faudrait que durant 
tout le cours des temps il y en ait eu un et un seul. 

Dernière série de problèmes liés à la temporalité — ils ont été 
posés dès l'antiquité et le moyen âge — ceux qui touchent à la possi- 
bilité d'une pensée indéterministe. L'auteur les examine à propos 
des affirmations de croyance (Chap. IX) et y rattache une discussion 
(Chap. IX) sur la possibilité de situer les propositions « neutres » 
dans une logique à trois valeurs, 
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Signalons enfin, en marge de cet ouvrage très riche en sug- 
gestions originales, un appendice (pp. 140-145) sur la logique déon- 
tique où les obligations seront énoncées par des propositions ne 
conduisant pas à «la chose mauvaise ». Robert FEYSs. 


Rudolf CARNAP et Wolfgang STEGMÜLLER, Induktive Logik und 
Wahrscheinlichkeit. Un vol. 22,5 x 15 de V-261 pp. Wien. Springer- 
Verlag, 1959. 

L'ouvrage de Carnap et Stegmüller — plus exactement l'ouvage 
ae Carnap « bearbeïtet von Wolfgang Stegmüller » — sera le bien- 
venu auprès des logiciens non mathématiciens, qui y trouveront 
condensé l'essentiel de la grande œuvre de Carnap sur les proba- 
bilités — les « Logical Foundations of Probability » (1950) continuées 
par le Continuum of Inductive Methods (1952). À part une brève pré- 
face des deux auteurs et une introduction d'une douzaine de pages 
par Stegmüller, le volume constitue une série d'extraits des traités 
de Carnap ; seul un des appendices est inédit. Il aura de ce fait les 
avantages et les inconvénients d'une anthologie : le lecteur sera mis 
en contact avec l'œuvre originale, mais l’ensemble comportera des 
longueurs et des répétitions, et certains extraits seront d’une brièveté 
excessive. 

Le volume se compose de deux parties sensiblement égales. 
La première est en somme une longue introduction accessible au 
non-technicien, mais qui le laisse sur des indications assez générales. 
La deuxième est, au contraire, strictement technique : sans doute 
quelques pâges de commentaire auraient-elles suffi à en rendre les 
derniers chapitres plus lisibles. 

« Sous le nom de pensée inductive l faut comprendre toute 
espèce de raisonnements où la pensée va au delà du contenu des 
prémisses et ne peut donc être affirmée avec pleine certitude » (p. 1). 
Ainsi entendue, la « logique inductive » s'identifie chez Carnap avec 
le raisonnement fondé sur le calcul des probabilités. Les méthodes 
de Bacon et de Stuart Mill ne sont elles-mêmes citées qu'une fois 
en passant ; elles ne concerneraient pas l'induction, mais simplement 
« la méthodologie de l'induction ». Nous verrons plus loin ce qui, 
selon l’auteur, constitue les problèmes de la logique inductive. 

En fait, la première partie (Chap. I à III) est une défense de la 
« Probabilité , » telle qu'elle est caractérisée par Carnap (Les con- 
sidérations intuitives et approximatives qui vont suivre n'appar- 
tiennent pas proprement à son système, qui est axiomatique). Comme 
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on saura, Carnap oppose deux conceptions de la probabilité : La 
Probabilité, qui est le degré de confirmation (Bestätigungsgrad), et 
qui aurait été celle des premier théoriciens des probabilités, et qui a 
notamment été reprise par Keynes et Jeffreys — et d’autre part la 
Probabilité, ou probabilité statistique, étroitement liée à la fré- 
quence relative ; celle-ci s’introduit au XIX° siècle et la théorie en 
est faite par Reichenbach et von Mises. 

Les deux conceptions de la probabilité ne conduisent pas à des 
résultats appréciablement différents dans la pratique du calcul. Mais 
la probabilité, est une donnée empirique ; une théorie fondée sur 
elle doit poser des principes arbitraires comme le « principe d'uni- 
formité » ou un principe d’« absence de raison suffisante » d’après 
lequel, en l’absence d’une raison suffisante, les possibilités d’élé- 
ments divers doivent être tenues pour également possibles. La 
préoccupation de Carnap est de sauvegarder le caractère non pas 
empirique, ni psychologique, mais logique de la probabilité ; la 
probabilité est uniquement une notion abstraite, une schématisation 
ou simplification de la réalité, ce qui n’exclura cependant pas son 
application à la réalité. 

Les probabilités peuvent être formulées comme concepts de 
classification, énoncées comme relations comparatives — posant 
qu'une probabilité est supérieure à une autre, enfin de préférence 
être l'objet d'une mesure quantitative. 

La probabilité, de Carnap se note c (h, e), notation qui cor- 
respondant à la notation plus usuelle P (hle) et qui peut s’inter- 
préter : « le degré de probabilité de la propriété h dans la classe e ». 

La notion de probabilité, correspond à celle d'une espérance 
mathématique équitable ou désintéressée. Elle ne peut être iden- 
tifiée avec la fréquence relative de la propriété complexe « e et h » 
dans la classe e, mais elle équivaut à l'évaluation ou espérance 
mathématique de cette fréquence relative. Cette évaluation sera le 
quotient de la mesure de l’ensemble des «e et h » par la mesure 
de l’ensemble des e. La mesure pourra être le nombre des individus, 
dans le cas fini, mais d’autres évaluations pourront être adoptées, 
par ex. la limite du quotient, dans le cas d’ensembles infnis. 
Enfin dans certains cas, et dans ces cas seulement, à savoir si on 
considère un grand nombre d'observations — la probabilité, sera 
également l'évaluation de la probabilité. 

La deuxième partie de l'ouvrage établit la logique inductive de 
Carnap sur une base d’axiomes. Comme il s’agit d'une base 
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d'axiomes et non d'un simple jeu de définitions superposées à la 
logique, elle laissera place pour une infinité de fonctions de mesure 
et de confirmation. Bornons-nous à un système avec un nombre fini 
d'événements et d'individus. 

Une fonction régulière (Chap. IV) de mesure M{x) pour un 
ensemble d'individus satisfaisant à la condition x sera d’abord fixée, 


et la somme des mesures sera égale à |. Une fonction régulière 
c (h, e) de confirmation sera le quotient de m (e. h), c’est-à-dire de 
la mesure de l’ensemble « e et À » — par m (e), c’est-à-dire la 


mesure de « e » (ceci à condition que m (e) ne soit pas nulle). De 
la sorte c (h, e) sera la proportion des « e et h » parmi les e. Si 
c (h, e) est |, l'attribution de e à un individu impliquera (certaine- 
ment) l'attribution de À à cet individu, au sens ordinaire de la 
logique. Si c (h, e) est une fraction r plus petite que |, e impliquera 
« partiellement » h, à savoir dans la fraction r des cas (Nous nous 
bornerons à cette explication de c (h, e) en termes de classes, sans 
entrer dans des explications en termes de propositions). 

Les axiomes des fonctions régulières de mesure justifient les 
lois habituelles de l'addition et de la multiplication des probabilités, 
ainsi que la loi de Bayes. 

L'’exigence de régularité sera renforcée par une exigence de 
symétrie (Chap. V). Celle-ci aboutit aux mêmes conséquences que le 
principe d'indifférence, mais portera sur la fonction de confirmation 
et ne prétendra pas énoncer une loi de la réalité. La notion d’évalua- 
tion sera ensuite introduite (Chap. VI). 

Pour achever de déterminer un système de probabilités, il sera 
nécessaire d'entrer dans des développements mathématiques (Chap. 
VII) assignant au système sa place dans « le continu des méthodes 
inductives ». 

Quels problèmes permettra de résoudre la logique inductive ? 
Le « problème direct » est celui de passer d'un cas plus général à 
une situation plus particulière. Il peut être résolu dès que les fonc- 
tions de confirmation sont symétriques : sa solution est donnée par 
la « loi des grands nombres » et les théorèmes qui y sont connexes. 

Les autres problèmes sont principalement : les problèmes in- 
verses allant du particulier au général (notamment en vue de conclure 
à une loi générale à partir d'observations particulières) et les pro- 
blèmes posés par le raisonnement analogique, concluant de la pré- 
sence d’une propriété chez un individu à la présence de cette 
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propriété chez un individu semblable. La « solution » de ces pro- 
blèmes ne permet, bien entendu, d'ordinaire pas des déductions 
certaines mais elle assigne une probabilité (peut-être faible) à la dé- 
duction envisagée. Les problèmes autres que le problème direct ne 
peuvent être résolus que si la fonction de confirmation est entière- 
ment déterminée. 

Un chapitre de la première partie (Chap. II]) est consacré à 
l'utilisation de la logique déductive dans la vie pratique, notamment 
en vue de prendre des décisions fondées sur l'utilité. 

Robert FEYSs. 


Ouvrages divers 


Gustav SIEWERTH, Das Sein als Gleichnis. Un vol. 19 x 12 de 
81 pp. Heidelberg, F. H. Kerle, 1958. 

Cette brochure présente une conférence tenue à Heidelberg en 
1957 et légèrement remaniée à l'édition. On y trouve un exposé du 
problème de l'être, où le mode d'expression témoigne d’une grande 
familiarité avec la pensée heideggerienne, mais où les idées déve: 
loppées veulent être fidèles à la plus authentique métaphysique 
thomiste. Selon l’auteur, la pensée moderne qui est née de la 
logique des concepts du seizième siècle, se caractérise par son oubl 
de l'être, et elle a perdu le thème fondamental de la réflexion méta: 
physique : l'être de l’étant. Saint Thomas, par contre, avait et 
l'énorme mérite de reprendre la découverte de l'être faite par les 
Grecs et de la développer d'une manière originale. C’est pourquo 
la métaphysique actuelle aura tout avantage à étudier sa pensée 
authentique, par-delà l'interprétation rationaliste de la traditior 
thomiste ultérieure. Elle découvrira alors l'être de l’étant comme 
renvoi vers l'être subsistant, Das Sein als Gleichnis Gottes. 

G. SCHELTENS. 


Roger MEHL, De l’autorité des valeurs (Etudes d'histoire et de 
philosophie religieuses). Un vol. 25 x 16 de 272 pp. Paris, P. U. F. 
1957. 

Alors que d’autres parlent d'emblée de la création des valeurs 
ou bien, à l'opposé, du fondement métaphysique des valeurs 
M. Mehl estime qu'il faut s'interroger sur leur autorité. Pourquoi 
Parce que, d’une part, la valeur ne peut se confondre avec l’exis 
tence, encore qu'elle en soit inséparable ; en effet, elle appara! 
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toujours comme exigence par rapport à l'existence : « Le sujet 
n'est sujet que quand il invoque une transcendance qui commence 
par le mettre en question dans son existence même » (p. 4). D'autre 
part, la valeur n'est pas réductible à une essence conceptualisable : 
M. Mebl ne croit pas à une intuition axiologique impliquant rupture 
entre l'existence et la valeur. Il ne reste qu'à dépasser le dilemme 
essence ou existence, pour envisager l'autorité des valeurs, autorité 
analogue à celle d'une personne. 

Après avoir exposé une intéressante « phénoménologie de 
l'autorité », l'auteur entreprend de décrire le type d'existence qui 
appartient aux valeurs. L'expérience fondamentale d’un univers 
signifié est l'expérience même de la valeur, qui donne précisément 
un sens aux diverses significations et assure la liaison de l'univers 
et du moi. La science elle-même, quoi que l’on pense parfois, ne peut 
éviter de faire appel à la valeur : à moins qu’elle n’opte délibéré- 
ment pour l'arbitraire, c'est toujours au nom d'une valeur qu’elle 
classe et coordonne, admet l'important, l'essentiel, rejette l’acces- 
soire. Cependant, parler d’une expérience de la valeur, ce n’est pas 
attribuer à celle-ci l'objectivité tout extérieure qui revient à un 
« transcendant donné ». Reconnaître l’objectivité des valeurs, c’est 
admettre qu'elles contribuent à l'édification du sujet. Par elles, 
l'intersubjectivité est rendue possible ; par elles, un sujet se con- 
stitue comme présent au monde. Non qu'il crée ses propres valeurs ; 
en fait, l’auto-détermination créatrice livrerait la liberté à la vanité ; 
si la vérité dépendait entièrement de mon choix, ce choix même 
perdrait tout son sens. Les valeurs, tout en n'étant que pour un 
sujet, lui proposent une tâche et ainsi lui confèrent un sens, en 
préservant sa volonté de la négativité absolue. Telle est l'objecti- 
vité propre aux valeurs. 

La réflexion axiologique ne peut éviter le problème du rapport 
entre la valeur et les valeurs. La thèse affirmée avec le plus de force 
et de constance, tout au long de l’ouvrage de M. Mehl, est que 
l'autorité des valeurs n’est pas celle d'une personne, et notamment 
pas celle de Dieu. Les valeurs existent dans la création, mais non 
pas en Dieu. M. Mehl nie que la connaissance des valeurs implique 
ou intègre la connaissance de Dieu, nous ouvrant la voie d’une théo- 
logie rationnelle. Selon lui, il n’y a qu'une voie pour arriver à con- 
naître la volonté et l'être de Dieu : c’est d'accueillir l'acte par le- 
quel Dieu lui-même se révèle à nous, à savoir la Parole divine. 

Deux considérations principales viennent soutenir cette thèse. 
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La première est que la valeur n'est jamais rencontrée comme une 
personne, bien qu’elle permette à la personne de s’actualiser ; en 
effet, l'expérience d'une personne est celle d’une altérité indes- 
tructible, tandis que la valeur s’insère paisiblement sur les chemins 
de ma liberté. Quant au Dieu personnel, il transcende l’ordre axiolo- 
gique : sa « volonté sainte » n’est pas réductible à un ensemble de 
valeurs. En second lieu, l'idée d’une valeur souveraine ne va pas 
sans difficultés parce qu'il n'y a pas, aux yeux de M. Mehl, de 
hiérarchie des valeurs : elles forment des secteurs juxtaposés, entre 
lesquels le conflit est toujours possible, dont l'unification dans l’his- 
toire est nécessairement précaire. 

La thèse de M. Mehl se rattache à une conception proprement 
religieuse, et même spécifiquement chrétienne et protestante, de la 
foi. Nous ne lui ferons pas reproche du lien étroit qu’il maintient 
entre sa réflexion philosophique et son adhésion religieuse. N’a-t-il 
pas inscrit ce sous-titre : Essai d'éthique chrétienne, au présent 
ouvrage, publié sous les auspices de la Faculté de théologie pro- 
testante de Strasbourg ? Sa position concorde avec celle qu'il sou- 
tenait naguère dans La condition du philosophe chrétien. Ce n'est 
pas non plus le lieu de discuter une doctrine de la foi où se reconnaît 
l'influence de K. Barth. Mais nous ferons quelques remarques d’un 
point de vue philosophique. S'il est vrai qu'une action de l'absolu 
en direction des personnes finies se conçoit nécessairement comme 
un acte d'amour émanant d’une personne (p. 135), s'il est vrai 
d'autre part que la rencontre interpersonnelle se fait uniquement 
dans l’illumination de la valeur (p. 59), comment soutenir que la 
valeur reste étrangère à la découverte de Dieu ? Si Dieu parle, ne 
faut-il pas dire que la parole est véhicule de valeur et que l’éclaire- 
ment de l'esprit humain par la parole divine est révélation de 
valeur ? Sans doute est-il requis de sauvegarder la transcendance 
divine : Dieu ne saurait recevoir d’une valeur extérieure à lui-même 
son actualité et sa dignité personnelle ; le recours à l’analogie s’im- 
pose donc. Mais il ne s'impose pas moins au moment où l'on 
applique à Dieu le nom de personne, ou bien quand nous disons 
que Dieu nous parle : la conception d’un « Dieu du dialogue » a 
suscité récemment, elle aussi, quelques objections. Dans les deux 
cas, il faut faire droit aux exigences de la théologie négative, et 
maintenir en même temps un résidu auquel s'attache la théologie 


positive. Nommer Dieu Valeur est aussi légitime que de le traiter 
en Personne. 


Ouvrages divers 277 


En ce qui regarde l'unité de la valeur, M. Mehl s'élève à bon 
droit contre un monolithisme axiologique qui prétendrait synchro- 
niser parfaitement, à notre niveau, des valeurs engagées dans l’his- 
toire et la contingence. Il reconnaît cependant leur convergence 
irrécusable, ainsi que leur consistance et leur suffisance relatives. 
En conséquence, il ne paraît pas justifié d’exclure radicalement la 
conception d'une valeur souveraine, en l'absence de laquelle l'espoir 
d'une participation ou d'un appel réciproque des valeurs diverses 
s'avère aléatoire et fragile. 

Un autre thème favori, en axiologie, est celui de la spécification 
des valeurs. Il donne ici occasion à une description nuancée de 
l'éventail des valeurs. On lit avec intérêt les paragraphes relatifs aux 
valeurs intellectuelles, éthiques, esthétiques, ainsi qu’un autre 
rempli de considérations habiles et originales sur les valeurs vitales 
et la pauvreté. Fidèle à sa thèse fondamentale, M. Mehl rejette 
l’idée de valeurs métaphysiques. L'expérience concrète des valeurs 
n'est pas celle d’une irruption de la transcendance dans notre monde 
ou de l'éternel dans le temps. On peut rechercher la valeur sans 
rechercher Dieu ; c'est même le piège des valeurs, qu’elles se 
fassent prendre pour des médiations conduisant à Dieu, sinon pour 
Dieu lui-même. Dieu n'intervient dans notre histoire que par une 
initiative dont il n'a de compte à rendre qu'à lui-même et qui sur- 
classe toutes les valeurs : le Christ seul est médiateur entre Dieu et 
les hommes. Au terme de nouvelles considérations théologiques, 
l'auteur conclut en affirmant que l’axiologie nous donne une philo- 
sophie sans absolu, qui n’est cependant pas un relativisme : la 
valeur appartient rigoureusement à l’ordre de la création, encore 
qu'elle s'impose au sujet. « En faisant des valeurs le centre de sa 
méditation, la philosophie... comprendra qu'il n'est pas en son 
pouvoir d'établir une médiation entre le sujet et l'Etre » (p. 270). 

L'ouvrage de M. Mehl témoigne d’une pensée philosophique 
authentique, bien qu'elle limite les prétentions de la raison et garde 
le contact avec la révélation chrétienne. Pensée vigoureuse, très 
personnelle, exprimée en termes excellents : elle enrichit encore 
cette axiologie à laquelle Dupréel, Polin, Lavelle et d’autres penseurs 
contemporains ont apporté leur contribution. J. PIRLOT. 


Joseph DE TONQUÉDEC, S. J., La philosophie de la nature. |. La 
nature en général. Deuxième fascicule : La substance et l'accident. 
La matière et la forme (Les principes de la philosophie thomiste, Il). 
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Un vol. 21x14 de 288 pp. Paris, P. Lethielleux, 1958. Prix : 
1800 fr. fr. 

Dans ce deuxième fascicule, le P. de Tonquédec nous livre les 
deux premiers chapitres de son ouvrage. Le premier fascicule en 
constituait les Prolégomènes, parus en 1956. Dans le compte rendu 
de cette première partie (cf. Rev. Philos. Louvain, 1958, p. 658), 
nous écrivions : « les pages de ce livre rendront plus de services aux 
professeurs et aux élèves qui cultivent la philosophie thomiste ex 
professo qu'aux esprits étrangers au thomisme ». La lecture du 
deuxième fascicule nous confirme dans cette appréciation, en même 
temps qu'elle nous oblige à la modifier sur un point important. Il 
nous paraît certes de plus en plus évident que, malgré les vœux de 
l'auteur, son ouvrage convient fort mal à des « esprits étrangers au 
thomisme, voire sceptiques à son égard.…., défiants de la spécula- 
tion, » (cf. premier fascicule, p. 15). D'autre part, que les pré- 
cisions et les approfondissements qu'il contient puissent rendre 
service, c'est certain. Mais à qui ? À des professeurs de séminaires 
ou de scolasticats, déjà habitués aux matières traitées, capables de 
suivre l’auteur dans le détail de ses explications et particulièrement 
de se reporter aux nombreux textes cités par lui et dont on ne saurait 
trop recommander la lecture, soit ! S'il s’agit, par contre, du pauvre 
débutant qui aborde les problèmes, nous craignons que les résultats 
ne soient peut-être pas du tout ceux qui étaient souhaités. Il semble 
cependant que le but du P. de Tonquédec ait été, comme il le dit, 
« essentiellement pédagogique » (p. |). Or certains obstacles majeurs 
viennent empêcher la pleine réalisation de ce résultat. Montrons-le 
par quelques réflexions relatives aux deux premières sections du 
premier chapitre. 

La manière dont l’auteur s'exprime parfois n’est pas très heu- 
reuse et les exemples qu'il choisit sont trop souvent de nature à 
susciter des confusions dans l'esprit du lecteur non initié. Aïinsi, 
est-il rigoureux, à la première page du livre, d'écrire que dans 
l'Univers il existe « une double espèce de réalité (nous soulignons) : 
la substance et l'accident » (p. 1) ? Surtout si la page suivante 


contient cette autre formulation maladroite : « Il y a, dans la Nature, 
de la substance et... des accidents » (p. 2). Est-il souhaitable — et 
ceci est plus grave —, pour donner un fondement à la distinction 


substance-accidents, de recourir à des exemples inadéquats, du 
seul fait qu'ils sont empruntés à la science qui, par méthode même, 
se refuse à considérer ce genre de distinction ? Si l’on est guidé par 
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une saine méthodologie concernant la distinction et les rapports 
entre sciences et philosophie, on voit difficilement comment « la 
science moderne » et « les scolastiques » peuvent être d'accord sur 
« les données originelles » qui « servent de point d'appui à la philo- 
sophie de la nature » (p. 4). Les sciences n’ont rien à dire en une 
matière qui ne les concerne pas. Quel genre de confirmation valable 
et acceptable peut-on bien attendre, par exemple, de la manière 
dont le physicien parle de l'atome ? Le physicien en question recon- 
naîtrait-il seulement son langage dans les expressions que l’auteur 
lui prête ? Il y a là un mélange des « genres » qu'il est pénible de 
supporter. Nous n'en donnerons comme preuve que la fin du mal- 
heureux paragraphe que nous incriminons : « Ce langage (celui du 
physicien imaginé par l’auteur)... témoigne de l'impossibilité où l’on 
est de se passer, dans l'étude de la nature, de la distinction de la 
substance et des accidents. Celle-ci n’est pas une invention des 
philosophes » (p. 4). La formule se passe de commentaire. Certes, 
on devine ce que veut suggérer l’auteur. Mais que peut bien signifier, 
pour un étudiant, cette manière de s'exprimer ? Elle est tout juste 
bonne à donner au philosophe débutant un complexe d'infériorité 
à l'égard du savant. Laissons donc ce dernier à sa besogne qui, à 
sa place, est éminente, et cherchons nos exemples dans un autre 
domaine que le sien. Rien de ce qu'il pourrait nous livrer ne sera 
capable, au moins tel quel, de faire quelque lumière au plan où se 
situe une philosophie de la nature. 

Pour en finir avec ce chapitre des exemples choisis par l’auteur 
afin d'illustrer l'expérience de base de la distinction substance- 
accidents, on se demande pourquoi, se voulant adapté à la mentalité 
contemporaine, il en reste presque exclusivement à ceux qui relèvent 
de l'expérience « extérieure » ? Il se dégage de ces pages une 
atmosphère « extrincésiste » et « physicienne » que les textes 
d'Aristote et de saint Thomas n’imposaient pas nécessairement. On 
trouve, en effet, chez eux, à côté de l'exemple de la pierre qui 
devient statue, celui de l’ignorant qui devient savant ou de celui qui 
a les yeux fermés puis qui se met à regarder. L'auteur le savait très 
bien. N'écrit-il pas lui-même : « pareillement, j'ai conscience de 
penser, de vouloir, et je me perçois immédiatement moi-même 
dans ces diverses impressions ou actions » (p. 17) ? Il va même 
jusqu’à dire : « dans l'expérience interne le même genre d’unité- 
multiplicité est encore plus manifeste » (nous soulignons) (p. 26). 
Mais s’il en est ainsi, pourquoi n'avoir pas spécialement exploité 
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ce genre d'expérience auquel la mentalité contemporaine est spé- 
cialement sensibilisée ? Il permet de se dégager complètement d'une 
vieille physique et des exemples malencontreux qu'une certaine 
«tradition » va toujours y rechercher. 

En ce qui concerne l'exposé des problèmes — chose si impor- 
tante d’un point de vue pédagogique —, on peut se demander pour- 
quoi le P. de Tonquédec reporte à la troisième section de son 
premier chapitre la question capitale de la pluralité des substances ? 
Il nous semble que cela l’oblige à traiter le problème de la distinc- 
tion substance-accidents d’une manière fort artificielle pendant les 
32 pages qui précèdent. 

Pour terminer la série des exemples que nous avons choisis afin 
de montrer le genre de lacune dont souffre ce volume, citons les 
pages où, sous la rubrique : Les positions adverses (à la distinction 
substance-accidents), l’auteur écrit, au n° 2 : « Plus récente et très 
actuelle est la conception purement mathématique de l'Univers, 
adoptée par certains savants et quelques philosophes » (p. 29). Suit 
alors une série de textes extraits de l’ouvrage de M. G. Bachelard, 
Le nouvel esprit scientifique. L'auteur les commente à sa manière, 
et celle-ci ne paraît pas totalement heureuse. « Au point de vue 
philosophique, une représentation purement mathématique du 
monde ne saurait nous satisfaire » (p. 32). M. Bachelard va-t-il 
jusqu'à le prétendre ? Pourquoi lui reprocher d'essayer de dégager 
un des aspects capitaux de la science physico-mathématique 
actuelle ? A-t-il voulu faire autre chose que faire saisir cette em- 
prise des mathématiques sur la pensée scientifique ainsi que les con- 
séquences qui en découlent si l’on veut se mettre au niveau de cette 
pensée ? M. Bachelard prétend-il pour autant que la pensée scien- 
tifique ainsi conçue épuise et traduit le réel total, dans la totalité 
de ses aspects, même philosophiques ? Et M. Planck, cité également 
à la barre des témoins, aurait-il jamais prétendu le contraire ? 

Mais il est temps de terminer. Peut-être nous trouvera-t-on trop 
sévère, injuste même. S'il en était ainsi, puisse notre lecteur n'y 
voir qu'un signe du regret dont nous sommes animé. Etant donné 
la compétence du P. de Tonquédec et sa grande familiarité avec 
les textes d’Aristote et de saint Thomas, nous avions espéré ardem- 
ment qu'il nous donnât une philosophie de la nature plus adaptée 
aux besoins et aux désirs légitimes d’un lecteur contemporain. 

J.-D. ROBERT, ©. P. 
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J. DAUJAT, Physique moderne et philosophie traditionnelle (Le 
monde et la foi, 272). Un vol. 18 x 11 de 135 pp. Paris, Desclée, 1958. 

L'auteur entend par « philosophie traditionelle » une philo- 
sophie qui reste fidèle aux positions fondamentales de saint Thomas, 
tout en essayant d'adapter cette pensée aux exigences des époques 
ultérieures. Une telle philosophie, dit-il, voudra aujourd'hui se con- 
fronter avec les sciences. Elle découvrira que la distinction radicale 
entre la philosophie et les sciences ne les empêche pas de se com- 
pléter et de s'enrichir mutuellement. 

Ce livre reprend tout d’abord les conclusions d'un ouvrage 
antérieur sur L'œuvre de l'intelligence en physique. Bien que la 
physique soit une science expérimentale qui se rapporte immédiate- 
ment à la réalité physique concrète, ellé traite tout autant de 
concepts abstraits et intelligibles qui sembleraient indiquer que son 
objet est un monde constitué par l'esprit humain et non le monde 
des entités physiques concrètes. Mais la doctrine thomiste de 
l'abstraction fournit une solution suffisante à ce problème ; plus 
particulièrement, c'est la distinction des trois degrés d’abstraction 
qui permet de définir la physique comme une scientia media distincte 
de la métaphysique. 

L'auteur aborde ensuite quelques problèmes philosophiques qui 
lui semblent être éclairés d'une lumière nouvelle par la physique 
moderne. Ainsi, le problème auquel répond la doctrine hylémor- 
phique : la physique et la chimie nous montreraient ce qu'il faut 
entendre par des individus de même espèce ; de même l'explication 
physique des phénomènes de radio-activité, de fission nucléaire et 
de réaction chimique, éclairerait le point de départ de la preuve à 
partir des transformations substantielles. Même chose pour ce qui 
se rapporte aux problèmes de l’espace, de l'évolution et de la 
finalité, du déterminisme et de la contingence. 

Pour ce qui est de l’objectivité de la connaissance humaine, que 
certains ont cru devoir mettre en doute à partir de la physique 
moderne, l’auteur répond que la théorie de la relativité et la mé- 
canique quantique montrent simplement que l'objet de la science 
doit être défini d’une manière plus exacte. « L'objet de la physique. 
n’est pas seulement quelque chose du monde corporel, maïs aussi 
et en même temps quelque chose de notre action sur le monde... 
(Il) est pris dans l’ensemble constitué par le monde physique et nos 
organes sensoriels qui en font partie » (pp. 128-9). Ce qui peut être 
fondé ultérieurement par la doctrine thomiste de l'intentionalité. 
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L'auteur identifie visiblement le thomisme avec les vues de 
M. Maritain. C'est ce qui l'amène à accepter une distinction très 
radicale entre les aspects sensibles et les aspects intellectuels de la 
connaissance, et à recourir à une doctrine des trois degrés d'ab- 
straction, qui nous semble impropre à définir l'objet des sciences 
naturelles. Il utilise abondamment des ouvrages dans lesquels des 
physiciens se prononcent sur des problèmes de philosophie, sans 
se demander quelle est la valeur réelle de ces citations où un certain 
accord terminologique ne garantit nullement un accord philoso- 
phique. N'aurait-il pas gagné davantage à confronter le thomisme 
avec des ouvrages véritablement philosophiques ? 

A. KOCKELMANS. 


Henry MARGENAU, Thomas and the Physics of 1958. À confron- 
tation (The Aquinas Lecture 1958). Un vol. 18 x 12 de 80 pp. Mil- 
waukee, The Marquette University Press, 1958. 

M. Margenau, mathématicien, physicien et philosophe, est bien 
connu en Europe pour ses ouvrages sur les fondements des sciences 
et sur la nature de la réalité physique. Dans une conférence donnée 
à l’Aristotelian Society de l'Université Marquette, il a voulu con- 
fronter certains éléments de la théorie thomiste de la connaissance 
avec des vues de la physique contemporaine. Partant de l'idée que 
le problème central d'une philosophie des sciences est celui des 
rapports de la raison et des sens dans l'expérience, il montre que la 
réponse que saint Thomas y apporte dans S. Theol. I, 84, 6 s'accorde 
avec celle que fournit une réflexion sur la physique de nos jours. De 
plus, la pensée de saint Thomas aiderait à comprendre que la 
physique fait davantage que constater et ordonner de simples faits, 
parce que cette pensée se serait employée constamment à mettre 
un ordre systématique dans la masse informe de l'expérience 
humaine. A. KOCKELMANS. 


Spencer HEATH, Citadel, Market and Altar. Outline of Socio- 
nomy. The New Natural Science of Society. Un vol. 24x 16 de 
XXIV-259 pp. Baltimore, The Science of Society Foundation, 1957. 
Prix : 6 $. 

Ce titre étrange symbolise trois niveaux de l’activtié humaine. 
Le premier est dominé par la violence : celle de l'Etat utilise les 
armes de la guerre, du dirigisme, de la fiscalité. Le « marché » 
symbolise les activités d'affaires, à base d'échange et, donc, — 
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suppose l'auteur — d'équité, de liberté. Alors, par les bienfaits 
des relations intersubjectives qui se nouent au « marché », on verra 
surgir les initiatives de la vie de l'Esprit : « l'Autel ». Ce dernier 
aspect, comportant l'art, la religion, etc., donne à l'existence son 
sens et sa valeur. 

M. Heath fait aveuglément confiance à l'initiative humaine : 
selon lui l'homme est énergie et la vie en société est échange et 
collaboration. Cela s'est dit et répété tant de fois. Point de vue 
partiel, mais si réconfortant. Et pas plus faux, d'ailleurs, que 
l'opposé, qui ne voit dans l’homme qu'inertie, caprice et méchan- 
ceté. 

Mais il faut savoir que M. Heath est de formation scientifique. 
Son vocabulaire est celui du physicien. Il raffole des parallélismes 
entre l'univers inanimé et celui des hommes. Le malheur veut que 
l'humain ait son originalité, irréductible. Et il faudrait encore que 
l'auteur nous expliquât quand et comment surgit cet irréductible, 
l'humain ; et pourquoi, à ce niveau, naissent la paresse, l'injustice, 
la haine, etc. Les concepts de M. Heath échafaudent un monde sans 
péché. On risque de ne plus s’y reconnaître ! P. DECERF. 


Armand CUVILLIER, Sociologie et problèmes actuels. Un vol. 
19 x 12 de 198 pp. Paris, Vrin, 1958. 

Excellent petit volume, dédié à la mémoire de Comte et Durk- 
heim et dominé par leur présence. L'auteur rassemble ici plusieurs 
études, qui situent la sociologie en face du droit, de l'économie 
politique, de l'épistémologie. Son souci est de montrer comment, 
dans des sociétés qui sont nécessairement situées hic et nunc, des 
valeurs se cherchent et s'expriment. 

Un intéressant chapitre montre l'école saint-simonienne acqué- 
rant, notion par notion, tout l'équipement conceptuel nécessaire 
à la formulation de ce fait réel et nouveau qu'était alors la con- 
science prolétarienne. 

Un dernier chapitre fait le bilan de la sociologie française depuis 
1945, soulignant combien elle veut demeurer proche de la géographie 
et de l’histoire, combien tous ses aspects sont connexes, et combien 
elle refuse de n'être qu'accumulation de faits sans idée. 

M. Cuvillier rend service à la mémoire de Durkheim en utilisant 
des cours de publication récente et en arrachant ainsi le maître 
aux simplifications et aux outrances auxquelles on le réduit si 
souvent. Durkheim est plus que le père du sociologisme. 

P. DECERF. 


NOTES BIBLIOGRAPHIQUES 


Herman DOOYEWEERD, À new critique of theoretical thought. 
Vol. IV. Index of Subjects and Authors, par H. DE JONGSTE. Un 
vol. 24x15 de 11-257 pp. Amsterdam, H. J. Paris, et Philadelphia, 
The Presbyterian and Reformed Publishing Company, 1958. 

Ce volume complète l’adaptation anglaise du grand ouvrage 
de Dooyeweerd, qui a été recensé dans notre numéro de février 1958, 


pp. 112-116. Il constitue beaucoup plus qu'une simple liste des 
références relatives à un auteur ou à un thème donné : tous les 
passages cités se trouvent brièvement résumés. RaF: 


Glenn Myers BLAIN, R. Stewart JONES et Ray H. SimMPsoN, Edu- 
cational Psychology. Un vol. 21 x 14 de 601 pp. New York, Mac- 
millan, 1954. 

De nombreux livres d'Educational Psychology paraissent régu- 
lièrement aux Etats-Unis. Le présent ouvrage ne diffère guère de la 
majorité des autres pour ce qui est de son plan et de son contenu : 
il traite des différents stades du développement psychologique, de 
l'apprentissage, des tests, de la guidance et de la psychologie du 
professeur. {l se distingue toutefois par sa réelle valeur scientifique. 
Aussi nous le recommandons volontiers à nos lecteurs. A. Kr. 


Paul HAEBERLIN, Allgemeine Pädagogik in Kürze. Un vol. 
21x14 de 120 pp. Frauenfeld, Huber, 1953. 

Le philosophe suisse P. Haeberlin a témoigné par de nombreuses 
publications de son intérêt constant pour les problèmes de l’éduca- 
tion. En 1953, il a rassemblé ses vues pédagogiques en une synthèse 
qui définit d'abord le sens de l'éducation et les principes fonda- 
mentaux de la pratique pédagogique, et traite ensuite de l'éducation 
esthétique, de la formation logique, de l'éducation morale et de la 
formation technique. Son ouvrage est important en raison de la 
richesse et de l'originalité des idées qu'il expose. Le style est simple 
et clair, mais les lecteurs peu familiarisés avec la philosophie de 


l'auteur auront parfois quelque difficulté à comprendre le sens exact 
de ses affirmations. A. Kr. 


C. W. VALENTINE, Parents and Children. À First Book on 
Psychology of Child Development and Training. Un vol. 19x12 
de 212 pp. Londres, Methuen, 1953. 

L'auteur, qui a publié par ailleurs The Psychology of Child- 
hood, Intelligence Tests for Children et Introduction to Experimental 
Psychology, est moins connu, comme représentant de la psychologie 
de l'enfant en Angleterre, que S. Isaacs ou M. Klein. Sans doute, 
est-ce par ce qu'il défend des thèses moins extrémistes. Il l'emporte 
pourtant sur ses collègues par le sérieux de ses patientes recherches. 
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Le présent livre est une introduction assez élémentaire à l'usage 
des parents. Il expose d’abord les basic motives du comportement 
humain, et conduit ensuite le lecteur par les phases successives du 
développement psychologique de l'enfant. Comme psychologue 
anglais, l'auteur se devait de traiter exhaustivement du problème 
de la general intelligence et des special abilities. Il termine par 
l'étude de quelques problèmes pratiques de pédagogie. 

Les livres de ce genre ne se comptent plus. Celui-ci se recom- 
mande par la valeur scientifique de son auteur. A. Kr. 


Abel MiRoGLIO, La psychologie des peuples (Collection « Que 
sais-je ? »). Un vol. 17 x 12 de 123 pp. Paris, P. U. F., 1958. 

L'auteur, qui est au Havre l'animateur de l’Institut de Psycho- 
logie des Peuples et de sa Revue, expose ici le passé et l'état 
actuel de cette discipline, dans la forme scientifique qu'elle veut 
assumer de nos jours. Il en décrit les démarches : observation métho- 
dique des faits (produits sociaux, institutions, habitudes, contenus 
mentaux), explication de types divers (par une culture regardée 
comme une forme globale, par la race, le caractère, l’histoire, la 
religion, la démographie) en face desquelles M. Miroglio se montre 
assez réservé. Un dernier chapitre, non exhaustif d’ailleurs, énumère 
quelques travaux contemporains, surtout français. FD: 


Jean BELIN-MILLERON, Les bases psychologiques de l'ordre 
social. Un vol. 23 x 14 de 119 pp. Bruxelles, Editions de l’Institut 
de Sociologie Solvay, 1958. Prix : 160 fr. b. 

Sous ce titre se cache un constat de faillite, si, du moins, dans 
une perspective intellectualiste, vous supposez un ordre social, 
éclairé et coordonné par des principes abstraits. Mais l’auteur ne 
se borne pas à ce procès de l'ordre conceptuel. Il rappelle, repre- 
nant une idée de Wundt, comment les régimes politiques les plus 
divers gardent les mêmes motivations conceptuelles, comme l'idée 
du Bien général, dont le contenu se remplace peu à peu, et à l’aide 
de travaux statistiques antérieurs, il met à nu la conscience révolu- 
tionnaire profonde. 

Ceci est fort intéressant, mais n'a ici que valeur d'exemple. 
C'est aujourd'hui qu'il faudrait retrouver les vraies forces de la vie 
et, à ce prix, les conditions d'une juste harmonisation des réalités. 
Le social a son originalité et c’est tout mêler que de vouloir le com- 
prendre, en collant sur cet ordre une explication valable aux plans 
physique ou biologique. Le secret du psychologique et du social est 
dans l'humain, mais dans un humain réconcilié avec le temps, avec 
l'univers des choses et d’autrui. Il faut arracher l'homme à l'absurde 
et à la solitude. C'est l'urgente mission d’une éducation, dont 
M. Belin-Milleron se borne à esquisser les voies : retour à l'universel, 
restauration de croyances sociales, communion sympathique avec 
le monde … 

Mais nous revoilà dans les concepts. Et au point où com- 
mencent les dificultés les plus graves. 0) 


CHRONIQUES 


IN MEMORIAM EDGARD DE BRUYNE 


Si la mort d'Edgard De Bruyne, survenue à Bruxelles le mercredi 
6 mai dernier, ne fut pas un événement inattendu, ce n'est pas sans 
une profonde émotion que nous en avons pris connaissance. 

Docteur de l’Institut supérieur de Philosophie, membre de la 
Société philosophique de Louvain, Edgard De Bruyne marqua 
toujours son profond attachement à notre Institut. Il y fit des con- 
férences, il y assista à des congrès, à des colloques, à des journées 
d'étude, et il était toujours heureux de se retrouver parmi nous. 

Beaucoup se rappellent sans doute sa brillante participation aux 
journées d'études internationales organisées lors de la commémora- 
tion du centenaire de la naissance du cardinal Mercier, en novembre 
1951. René Le Senne, notamment, qui assista à ces Journées, ne 
put s'empêcher d'en exprimer sa vive admiration. Cependant bien 
peu se doutaient de l'effort exceptionnel qu'Edgard De Bruyne 
s'était imposé pour pouvoir être présent. Il se sentait déjà irrémé- 
diablement atteint du mal qui le conduirait à la tombe. 

Près de huit ans se sont écoulés depuis lors. Edgard De Bruyne 
se rendait compte des progrès envahissants de la maladie qui le 
minait et il ne se faisait guère d'illusion sur son état. Mais il n'en 
garda pas moins un calme inperturbable et une sérénité parfaite. 
Et jusqu'au terme de ses forces, il demeura à la tâche, ne cessant 
de poursuivre ses recherches et de préparer de nouvelles publi- 
cations. À le voir si attentif aux problèmes du jour, toujours accueil- 
lant et, malgré tout, d'humeur enjouée, on ne pouvait s'empêcher 
d'admirer tant de vaillance et d’optimisme, tant de maîtrise de soi 
et de confiance en Dieu : car il était un chrétien exemplaire et c’est 
dans la foi qu'il puisait toute sa force. 

Edgard De Bruyne naquit à Ypres, le 18 avril 1898. Durant la 
première guerre mondiale il s’engagea comme volontaire dans 
l'armée belge. Au lendemain de la guerre, il parcourut le cycle des 
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études à l'Institut supérieur de Philosophie et devint, ensuite, pro- 
fesseur de philosophie à l’Institut Saint-Louis de Bruxelles. De pures 
contingences empêchèrent qu'il ne fût attaché à l'Université de 
Louvain. En 1925, il fut nommé chargé de cours et, en 1933, pro- 
fesseur ordinaire à l'Université de Gand, où il demeura en fonction 
jusqu'à l'éméritat, obtenu en 1958. 

Sa carrière scientifique fut extrêmement féconde : ses nom- 
breuses publications en témoignent. Pour n'en signaler que quelques- 
unes des plus importantes : Inleiding tot de Wijsbegeerte (1927, 
356 pp.), qui fut réédité cinq fois ; Saint Thomas d'Aquin (1928, 
348 pp.), ouvrage considérable et qui porte une marque personnelle ; 
Kunstphilosophie (1929, 352 pp.), qui parut en français sous le titre 
de Esquisse d’une Philosophie de l'Art et reçut les appréciations 
les plus flatteuses ; Ethica (1932-36), comprenant trois volumes com- 
pacts (528, 608 et 560 pp.) d'études originales sur le sens et le fonde- 
ment de l'ordre moral. Edgard De Bruyne fut l’un des fondateurs 
de la collection « Philosophische Bibliotheek », en 1927. En 1939, 
il fut nommé membre de la classe des lettres de la « Koninklijke 
Vlaamsche Academie van België », qui venait d’être instituée. 

Entre-temps il s'était orienté également vers la politique. En 
1937, le parti catholique belge, qui traversait une crise fort grave, 
fit appel à des hommes nouveaux. Malgré les circonstances difhiciles, 
Edg. De Bruyne eut la générosité de répondre à l'appel. Il se dé- 
pensa sans compter, jusqu'à y sacrifier sa santé, et aida puissamment 
à réorganiser le parti et à lui faire remonter la pente. Cette œuvre 
accomplie, il songea à retourner à ses livres et à se consacrer uni- 
quement à la philosophie. Cependant, en 1939, on le pressa d'entrer 
au Sénat ; il y consentit et il prit goût à la politique. Au lendemain 
de la guerre, il fut ministre des Colonies. Il devint président du 
conseil d'administration de l’Institut Universitaire des Territoires 
d'Outre-mer et président de l’Institut pour la Recherche Scientifique 
en Afrique Centrale. Durant plusieurs années, il fut le chef de la 
fraction sociale chrétienne du Sénat. Ce n'est qu'en 1958 que la 
maladie eut raison de lui et qu'il se retira de la politique. 

Jamais cependant Edg. De Bruyne ne renonça, ni à son ensei- 
gnement, ni à ses recherches philosophiques. Compte tenu de l’acti- 
vité fébrile où l’entraînait la vie publique, ainsi que d'un état de 
santé qui de jour en jour se détériorait sans laisser aucun espoir de 
guérison, on se demande comment Edg. De Bruyne trouvait le temps 
et le moyen de se consacrer à des études aussi vastes que celles 
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qu'il réussit à poursuivre et à mener à terme. Elles concernent prin- 
cipalèment le domaine de l'esthétique et de l’art. Il suffit d'une 
simple énumération pour en faire saisir l'ampleur : Wat is Cultuur ? 
(1938, 86 pp.), Philosophie van de Kunst (1940, 342 pp. ; 3° éd., 1944), 
Het aesthetisch Beleven (1942, 462 pp.), Etudes d'esthétique médié- 
vale, 3 vol. (1946, 372, 420 et 400 pp.), L’esthétique du moyen âge 
(1947, 260 pp.), Geschiedenis van de Aesthetica : De Renaissance 
(1951, 316 pp.), De Griekse Oudheid (1952, 282 pp.), De Romeinse 
Oudheid (1953, 338 pp.), De Christelijke Oudheid (1954, 456 pp.), 
De Middeleeuwen (1955, 488 pp.). 

En devenant professeur à l'Université de Gand, Edg. De Bruyne 
se trouva titulaire du cours de morale. Il mit à faire ces leçons toute 
l'ardeur et la sincérité qui le caractérisaient : il s’adapta à son 
auditoire et c’est avec le concours actif de ses étudiants qu'il dé- 
gagea progressivement les fondements et les grandes lignes d'un 
système de morale. Il s’enthousiasma pour ces études, — qui jadis 
n'exerçaient sur lui aucun attrait, — et il en fit l’objet de diverses 
publications, notamment des trois volumes parus sous le titre de 
Ethica, de 1932 à 1936. Dans cet ouvrage monumental, la méthode 
suivie mérite l'attention : tout d'abord, l’auteur s'attache à établir 
une base de départ solide en s’aidant de patientes descriptions phé- 
noménologiques de faits courants et caractéristiques qu'on s'accorde 
à considérer comme moraux (tel le remords), ainsi que du dévelop- 
pement du sens moral dans l'homme : ensuite, il passe à l'examen 
critique de ces données ; enfin, il en dégage les implications méta- 
physiques. Îl est regrettable que l’auteur n'ait jamais plus trouvé le 
temps de reprendre, comme il désirait beaucoup le faire, cette vaste 
enquête et cette réflexion philosophique : il aurait pu en ramasser 
davantage les conclusions et développer plus fermement les lignes 
de la synthèse finale. Il reste que ces études, qui datent d’un quart 
de siècle environ, comptent toujours parmi les plus originales et les 
plus suggestives qui aient été publiées par des penseurs catholiques 
contemporains dans le domaine de la philosophie morale. 

C'est la même méthode en trois étapes, — phénoménologie, cri- 
tique, métaphysique, — qui fut appliquée par Edg. De Bruyne dans 
ses études philosophiques consacrées à l'esthétique et à l'art. Ces 
vues théoriques s'appuyaient à de vastes connaissances historiques, 
dont une bonne partie était le fruit de recherches personnelles, 
notamment dans le secteur médiéval. 

Edgard De Bruyne avait la démarche alerte et élégante. Sa 
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conversation était abondante et variée, d’un ton à la fois sérieux 
et gracieux. Îl était la courtoisie personnifiée. Les désillusions de la 
vie, — et nul n'ignore que la politique se plaît étrangement à en 
accabler ses fervents, — n'avaient nullement desséché son cœur. 
Il garda une fraîcheur d'âme, dans laquelle certains prétendaient 
déceler une certaine candeur. Il nourrissait toujours de vastes projets 
et s'attachait à les réaliser. Son intérêt était universel, mais l'inten- 
tion fondamentale et constante était d'ordre philosophique. 

Il était un ami fidèle, d’un fidélité active. L'Institut supérieur de 
Philosophie était tout particulièrement l'objet de son attention : il 
compatissait à ses deuils, se préoccupait éventuellement de ses 
difficultés, se réjouissait beaucoup de ses succès. 

Nous gardons de lui un souvenir ému et nous prions le Seigneur 
de récompenser abondamment ce fidèle serviteur, dont l'activité 
si variée, si abondante, si courageuse, ne cessa jamais de s'inspirer 
d'un amour passionné du Vrai. 


L. DE RAEYMAEKER. 


CHRONIQUE 
DE L'INSTITUT SUPÉRIEUR DE PHILOSOPHIE 


Journées d’étude 
organisées à l’occasion des vingt-cinq ans de professorat 
de Monseigneur L. De Raeymaeker 


La circulaire suivante vient d’être adressée aux étudiants et aux 
anciens étudiants de l'Institut supérieur de Philosophie : 


Cette année, Monseigneur L. DE RAEYMAEKER, Président de 
l'Institut supérieur de Philosophie, accomplit sa vingt-cinquième 
année d'enseignement à l'Université Catholique de Louvain. 

À cette occasion, les professeurs et les étudiants, conjointe- 
ment avec les Associations des Anciens de l'Institut supérieur de 
Philosophie, se proposent de lui offrir un portrait qui prendra place 
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à côté de ceux de ses prédécesseurs dans la Salle du Conseil de 
l'Institut. 

Le portrait, dont l'exécution est confiée au talent de Madame 
Anne Rutten, sera remis au jubilaire au cours d’une séance acadé- 
mique qui se tiendra le dimanche 20 décembre 1959 dans la Salle 
des Promotions aux Halles Universitaires. 

La veille de cette cérémonie, le samedi 19 décembre 1959, les 
Associations des Anciens organiseront à l’Institut supérieur de Philo- 
sophie, une journée d'étude consacrée à l'examen des problèmes 
nouveaux que posent à la pensée thomiste les philosophies con- 
temporaines. Deux orateurs de langue française (à 11,30 h. et à 
16 h.) et deux orateurs de langue néerlandaise (à 14,30 h. et à 17,30 h.) 
exposeront des aspects complémentaires du thème général : l'homme 
et la création des valeurs ; la philosophie et son langage ; situation 
et absolu : histoire et destinée. Il sera loisible à tous d'assister aux 
quatre séances. 

Le soir, à 20 h., se tiendra une réunion générale des Anciens 
d'expression française, au cours de laquelle on élira le nouveau 
Comité et on arrêtera le programme d'activité de l’Association. 

Le programme détaillé ainsi que les modalités d'inscription à 
la journée d'étude vous seront communiqués par une circulaire 
ultérieure. 


Nous avons le plaisir de vous inviter à vous associer à ces 
manifestations et à verser dès à présent votre contribution pour le 
portrait au compte de chèques postaux : Bruxelles, n° 6738.55, 
Association des Anciens de l'Institut supérieur de Philosophie, 108, 
rue de Tirlemont, Louvain, ou au compte : Brussel, n° 4263.13, 
Wijsgerig Gezelschap te Leuven, Tiense straat 108, Leuven. Une 
reproduction du portrait sera envoyée aux souscripteurs qui auront 
versé au moins 250 F. 


Le Comité, 


Présidents d'honneur : Baron A. MICHOTTE VAN DEN BERCK, 
Mgr A. Mansion, Chanoine N. J. J. BALTHASAR. 
Présidents : J. DoPpp et G. VERBEKE. 


Membres : G. VAN RIET, A. WYLLEMAN, C. WENIN, U. DHONDT. 


CHRONIQUE GÉNÉRALE 


Décès 


Belgique. — Cyrille VAN OVERBERGH, né à Courtrai le 7 mars 
1866, docteur en droit, ministre d'Etat depuis 1933, est décédé à 
” Ixelles le 31 mars 1959. Sa brillante carrière se déroula dans le triple 
secteur de l'administration, de l’action politique et du travail philo- 
sophique. Après avoir été commissaire d'arrondissement de Courtrai 
(1892), il fut attaché à divers ministères ; il fut notamment chef de 
cabinet du ministre Schollaert, qui le nomma secrétaire général du 
Ministère des Sciences et des Arts (1911). Il se consacra ensuite aux 
tâches sociales, dans les rangs de la démocratie chrétienne. Il fut 
membre du Sénat de Belgique de 1925 à 1952. L'intérêt qu'il portait 
aux doctrines sociales avait amené Mgr Mercier à lui confier, à 
l'Institut supérieur de Philosophie de Louvain, des conférences 
hebdomadaires sur Le socialisme contemporain, qu'il donna depuis 
l'année 1894-1895 jusqu'à l’année 1907-1908, et de nouveau en 1911- 
1912. 1 publia à cette époque plusieurs études dans la Revue Néo- 
Scolastique (1895, 189%, 1897, 1900). Il collabora plus intimement 
encore à la Revue, lorsqu'on ajouta à celle-ci (de mai 1900 à février 
1906) le supplément intitulé Le mouvement sociologique, bulletin 
bibliographique trimestriel publié par la Société belge de Sociologie, 
dont Van Overbergh était président. Il publia de nombreux volumes. 
Relevons : Les inspecteurs du travail dans les fabriques et les 
ateliers (1893) ; Les caractères généraux du socialisme scientifique 
(1897) ; La réforme de la bienfaisance publique et privée en Belgique 
(1900) ; Le matérialisme historique (1903) ; La classe sociale (1905) : 
La réforme de l’enseignement (1906, 2 vol.) ; Sociologie descriptive : 
Collection de monographies ethnographiques africaines (14 monozgr. 
publ. en collab. de 1906 à 1914) ; Sociologie théorique : Collection 
de systèmes sociologiques (1907, 1909) ; Les nègres d'Afrique (1913) : 
La grève générale belge en 1913 (1913). Après sa retraite, il se con- 
sacra à la préparation d'une vaste étude sur le marxisme, à publier 
dans une Coilection d’études marxistes qui devait compter sept 
volumes : il publia : |. Karl Marx, son œuvre, le bilan du marxisme 
(1948, 3° éd. 1952) ; 2. Karl Marx, critique de son économie politique 
(1949) ; 3. Karl Marx, critique de sa guerre des classes (1951). Il en 
vulgarisa l'essentiel dans une Collection de brochures marxistes, dans 
laquelle parurent : Le marxisme, exposé et critique de l’économie 
politique du Capital (1950) ; Le marxisme, critique de ses huit carac- 
tères fondamentaux (1950, 2° éd. 1951, trad. néerlandaise en 1951). 
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Etats-Unis d'Amérique. — Mgr Charles A. HART, né à Ottawa 
(Illinois) le 6 septembre 1893, professeur de métaphysique à la 
Catholic University of America (Washington, D. C.), est décédé à 
Ottawa (IIL.) le 29 janvier 1959. Après des études à St. Viator’s College 
(Bourbonnais, Ill), à la Columbia University et à la Catholic Uni- 
versity of America, il conquit les grades de bachelier en théologie, 
bachelier en droit canonique et docteur en philosophie (1930). Dès 
1921, il avait été chargé d’un enseignement à la Catholic University 
of America. De 1930 à sa mort, il fut secrétaire national de 
l'American Catholic Philosophical Association. Il publia : The Tho- 
mistic Concept of Man (1930), Thomistic Metaphysics : An Inquiry 
into the Act of Existing (1958). 


France. — Georges POYER, né à Reims en 1884, est décédé en 
1958. Entré à l'Ecole Normale Supérieure en 1905, il devint agrégé 
de philosophie, puis il entreprit, sous l'influence de Georges Dumas, 
des études de médecine ; il passa en 1913 sa thèse de médecine 
sur Le sommeil automatique. En 1921, il présenta sa thèse de lettres 
sur Les problèmes généraux de l’hérédité psychologique. Il enseigna 
à l'Université de Montpellier jusqu'en 1940, sauf durant les années 
1930-1932 qu'il passa à la Faculté de Giza, en Egypte. À la mort de 
Charles Blondel, il fut appelé à la chaire de psychologie patholo- 
gique de la Sorbonne, qu'il occupa jusqu'à sa retraite en 1955. Il 
rédigea plusieurs chapitres du Nouveau traité de psychologie de 
Dumas : Activité mentale, travail intellectuel et pratique (t. IV, 
fasc. 3, 1937, pp. 412-454) ; L’hérédité psychologique (t. VII, fasc. 4, 
1948, pp. 38-90) ; La psychologie des caractères (ibid., fasc. 2, pp. 38- 
97). Il signa aussi plusieurs articles importants qu'il projetait de 
réunir en volume. 


L'abbé Robert LENOBLE, de l'Oratoire, attaché au Centre 
National de la Recherche Scientifique, est décédé à Varennes-en- 
Gâtinais (Loiret) le 4 janvier 1959, dans sa 58° année. Après avoir 
enseigné dans plusieurs collèges, il se consacra entièrement à des 
recherches d'histoire des sciences. Il présenta en 1943 ses deux 
thèses de doctorat : Mersenne ou la naissance du mécanisme, Essai 
sur la notion d’expérience. Continuant à s'intéresser à Mersenne, il 
publia en 1949, dans les Archives internationales d'histoire des 
sciences, une étude intitulée : À propos du centenaire de Mer- 
senne, histoire d’une révolution scientifique ; il travaillait à l'édition 
de la Correspondance de Mersenne, prise en charge par le C. N. 
R. S. Il publia dans l'Histoire de la science de l'Encyclopédie de 
la Pléiade (1957) une étude sur Les origines de la pensée scientifique 
moderne (pp. 369-530) ; dans le tome II de l'Histoire générale des 
sciences dirigée par M. R. Taton (1958), il publia deux chapitres : 
La révolution scientifique du XVII s. (pp. 185-206), Le magnétisme 
et l'électricité au XVII s. (pp. 224-240). Signalons aussi quelques 
articles : Psychanalyse et science de l’homme (Revue philosophique 
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de la France..…., 1950) ; Les obstacles épistémologiques dans l'His- 
toire naturelle de Pline (Thalès, 1952) : L'évolution de l’idée de 
nature du XVI au XVIII s. (Revue de métaphysique et de morale, 
1953) ; Le thème du poison (Archives intern. d'histoire des sciences, 
1955). Dans un autre secteur, il publia : Conseils pratiques aux 
jeunes philosophes (1939, 4 éd. 1947) ; Quand vous aurez quinze 
ans (La crise de l'adolescent) (1949). | 


Irlande. — Joseph Maunsell HONE, homme de lettres et bio- 
graphe, est décédé à Dublin le 26 mars 1959 à l'âge de 77 ans. Il 
publia, dans le domaine de la philosophie : The Life of Friedrich 
Nietzsche (1911, trad. de l'ouvrage français de Daniel Halévy) : 
The Life of Bishop Berkeley (1932) ; « The Querist » by George 
Berkeley, Bishop of Cloyne (1935). 


Italie. — Dante MORANDO, né à Gênes en 1908, professeur au 
« Collegio rosminiano » de Domodossola depuis 1931, est décédé 
récemment. Il était, depuis 1938, directeur de la Rivista rosminiana 
di filosofia e di cultura. I] publia notamment : La categoria e le 
categorie (1938) ; Rosmini (1945) ; Rousseau (1946) ; La pedagogia di 
À. Rosmini (1948) ; Saggi sull esistenzialismo teologico (1949) ; Peda- 
gogia (1951) ; Î presupposti teoretici dell educazione estetica (1953) ; 
Studi sulla meditazione e sul suo valore psico-bedagogico (1955). 


Suisse. — Le Baron Kurd VON HARDT, qui créa la Fondation 
Hardt pour l'étude de l'antiquité classique, est décédé récemment. 
Chaque année, il réunissait dans sa demeure, à Vandæœuvres, près 
de Genève, des érudits et des humanistes, dont les Entretiens ont 
été publiés en plusieurs volumes. 


Nominations et Distinctions 


Argentine. — Mgr Octavio N. DERISI, recteur de l'Université 
Catholique d'Argentine, a été nommé membre correspondant de la 
Pontificia Accademia Teologica Romana. 


Canada. — M. Gerald B. PHELAN, maître agrégé de l'Ecole 
Saint-Thomas d'Aquin de Louvain (1925) et professeur au St. Mi- 
chael's College de Toronto (Canada), a reçu la Cardinal Spellman- 
Aquinas Medal le 31 mars 1959 au cours de la 33° assemblée annuelle 
de l'American Catholic Philosophical Association, qui s'est tenue à 
New York. Le discours d'hommage a été prononcé par M. Jacques 
Maritain. 


Etats-Unis d'Amérique. — M. J. BRONOWSKI a été nommé Visi- 
ting Professor de philosophie à l'Université de Pennsylvanie pour le 
semestre d'automne 1959. 
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“MM. William CRAIG et Henry HIz, de la Pennsylvania State 
University, ont été nommés Visiting Lecturers de philosophie à 
l'Université de Pennsylvanie durant le semestre de printemps 1959. 


M. W. D. FALk, professeur à l'Université de Melbourne et Visi- 
ting Professor à la Brown University durant le premier semestre 
1958-1959, a été nommé professeur au Département de philosophie 
de la Wayne State University à partir de septembre 1959. 


M. Raymond PoLi (Lille) a été nommé Visiting Professor au 
Département de philosophie et de sciences administratives de l'Uni- 
versité Columbia durant le second semestre de l’année 1958-1959. 
Il y fait des leçons sur les théories sociales et politiques dans le 
cadre des institutions européennes. Il y dirige également des sémi- 
naires consacrés à l’histoire des doctrines politiques et à des pro- 
blèmes de philosophie sociale (en collab. avec M. Ch. Fraenkel). 


M. Paul ZiFF, de Harvard University, a été nommé Assistant 
Professor de philosophie à l'Université de Pennsylvanie. à 


France. — Le P. Henri DE LUBAC, S. J., professeur à la Faculté 
de théologie catholique de Lyon, a été élu membre libre de l'Aca- 
démie des sciences morales et politiques, le 10 novembre 1958, au 
siège laissé vacant par le décès de Mgr G. Chevrot. 


M. Emmanuel FAURÉ-FRÉMIET, professeur honoraire au Collège 
de France, a été élu à l'Académie des Sciences, le 23 février 1959. 
Il y succède à Maurice Caullery. 


M. Jean RoSTAND a été élu à l’Académie Française, le 16 avril 
1959, au fauteuil d'Edouard Herriot. 


Inde. M. Frederic H. YouNG, Adjunct Professor de philo- 
sophie à la Fairleigh Dickinson University (Rutherford, N. J., 
U. S. A.) a été nommé Fulbright Professor de philosophie en Inde 
durant l’année 1958-1959. Il a donné des cours à l'Université de 
Calcutta et des conférences en diverses villes. 


Commémorations et hommages 


Le premier cahier de 1959 des Archives de Philosophie (t. XXII, 
cah. |, janvier-mars 1959) contient des études publiées à l’occasion 
du centenaire de la naissance de BERGSON et de HUSSERL. 


À l'occasion du centenaire de la naissance de John DEWEY, 
quatre conférences ont été prononcées à Yale University sur le 


thème : John Dewey, Philosophy and the Experimental Spirit : 
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Ch. W. Hendell, The Philosophical Tradition and the New Empi- 
ricism (6 mars 1959) ; N. M. Lawrence, Education as Social Process 
(9 mars) ; R. J. Bernstein, Knowledge, Value and Freedom (11 mars) : 
J. E. Smith, Evolution, Experience and Metaphysics (13 mars). 


La revue Synthese (Bussum, Pays-Bas) a publié dans son vol. Xa 
(s. d., 1958) des études consacrées à la pensée de Gerrit MANNOURY, 
décédé le 30 janvier 1956. Le volume contient, entre autres, une 


bibliographie de Mannoury (pp. 418-422). 


À l'occasion du quinzième anniversaire de sa fondation, la 
revue Pensamiento (Madrid) a consacré une livraison double (n° 57- 
58, janv.-juin 1959) à un hommage à ses deux fondateurs, les PP. Fer- 
nando Maria PALMÉS VILELLA et José HELLIN LASHERAS, tous deux 
de la Compagnie de Jésus. La bibliographie des deux fondateurs 
figure dans ce volume (pp. 9-13, 26-32). 


La Revue de Théologie et de Philosophie (Lausanne) a publié 
dans sa première livraison de 1959 des études qui constituent un 
hommage à Arnold REYMOND. La deuxième livraison de 1959 du 
même périodique apporte un hommage à l'Université de Genève 


(1559-1959). 


À l'occasion des vingt ans d'enseignement universitaire de 
M. M. F. ScaccA, directeur de l’Institut de Philosophie de l'Univer- 
sité de Gênes, une séance d'hommage s’est tenue à l’Angelicum 


de Milan le 25 novembre 1958. Le P. J. de Finance, 5. J. (Rome) y 


a prononcé une allocution sur : Îl pensiero filosofico di M. F. Sciacca. 


Prix et Concours 


Le Prix Paul-Pelliot Senior a été décerné, en février 1959, à 
M. Jean CHARBONNEAUX, conservateur en chef au Musée du Louvre, 
pour son ouvrage : Les Bronzes Grecs. 


Le Prix Paul-Pelliot Junior a été attribué à M'° Suzanne BACHE- 
LARD (Univ. de Lille), pour son ouvrage : La conscience de rationalité 
(Essai phénoménologique sur la physique mathématique). Cet ou- 
vrage figurait déjà parmi ceux qui avaient été retenus pour l'attri- 
bution à son auteur du Prix Jean Cavaillès. 


Le P. S. BRETON, C. P., professeur d'histoire de la philosophie 
contemporaine aux Facultés catholiques de Lyon, a reçu le grand 
prix de Rome de philosophie, pour ses travaux consacrés à la phéno- 
ménologie, notamment Conscience et intentionalité (Vitte, 1957). 


La Gôttinger Akademie der Wissenschaften organise un con- 
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cours, doté d’un prix de 8.000 marks, sur le thème : Der Begriff der 
Geschichtlichkeit, seine geistesgeschichtliche Herkunft und seine 
philosophische Quellen. Le concours s'adresse à des personnes qui 
ont obtenu un doctorat ou au moins un diplôme final d'études 
supérieures. Le texte, rédigé en langue allemande, doit parvenir 
en trois exemplaires à la « Gôttinger Akademie » avant le |* janvier 


1961. 


Revues nouvelles 


Les Archives de philosophie du droit ont reparu en janvier 1959. 
Rédaction : M. Michel Villey, 104, rue d’Assas, Paris-6°. 


Estudios teolégicos y filoséficos est un périodique publié par les 
PP. Dominicains de Buenos Aires. Directeurs : PP. R. Gonzälez et 
A. Garcia Vieyra, Delensa 422, Buenos Aires (Argentine). 


Recherches et dialogues philosophiques et économiques est le 
titre de la nouvelle série publiée depuis 1958, sous la direction de 
M. Jean Lacroix, par les Cahiers de l’Institut de science écono- 
mique appliquée (Paris). Conçue originairement comme lien entre 
les économistes et les philosophes, cette publication a rapidement 
élargi son intérêt à l’ensemble des sciences humaines. Voici le 
sommaire du n° 3 (décembre 1958) : Jean Lacroix, La philosophie 
kantienne de l’histoire ; Henri Lefebvre, Besoins et langage ; François 
Dagognet, Eléments pour une philosophie de la biologie et de la 
thérapeutique contemporaine ; Henri Bartoli, Note sur le détermi- 
nisme et l’indéterminisme en économique ; G. Blandone, Note sur 
le développement et «l’idée d'économie progressive ». 


Revues 


La maison d'édition Van Gorcum (Assen) a annoncé la publi- 
cation, en avril 1959, d'un Alfabetisch en systematisch register op 
het Algemeen Nederlands Tijdschrift voor Wijsbegeerte en Psycho- 
logie en de Annalen van het Genootschap voor Wetenschappelijike 


Philosophie (jrg. 1-50, 1907-1958). Prix : br. 2,50 fl. : rel. 4,25 f. 
Le n° | de 1959 de l’Archivio di Filosofia (Rome-Padoue) est 


consacré au thème : Tempo e eternità. Articles de F. Alquié, 
F. Eymard d'Angers, A. Galimberti, V. Jankélévitch, R. Lazzarini, 
E. Przywara, A. Silva Tarouca, X. Tilliette. 


La revue espagnole Augustinus a publié dans une livraison 
double (vol. 3, n°% 10-11, avr.-sept. 1958) des études consacrées à 
la connaissance d’après saint Augustin. 
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La revue espagnole Crisis a publié dans son 20° fascicule 
(5° année, oct.-déc. 1958) les communications présentées par des 


philosophes espagnols au XII° Congrès international de philosophie 
(Venise, 1958). 


La l° livraison de 1959 des Etudes philosophiques est consacrée 
à La liberté. 


La Rassegna di Scienze Filosofiche, dirigée par M. N. Petruz- 
zellis, est publiée, depuis le n° | du vol. XII (janvier-mars 1959), 
par l'Istituto editoriale del Mezzogiorno (Naples). 


Les n°* 45-46 de la Revue internationale de Philosophie (1958, 
fasc. 3-4) ont publié des études consacrées à Karl Marx. M. Jérôme 
Grynpas y a fait paraître une bibliographie de Marx et du marxisme 
(pp. 366-387). — Le même périodique a publié dans son n° 47 (1959, 
fasc. |) des études consacrées au thème : La philosophie peut-elle 
être une science ? 


La Revue philosophique de la France et de l'étranger a publié 
dans sa livraison de janvier-mars 1959 (84° année, n° |) des études 
groupées sous le titre : De l’Inde à la Grèce. — Le n° 2 de 1959 traite 
de : Sociologie et morale. 


La Rivista critica di storia della filosofia a publié (xIV° année, 
fasc. |, janv.-mars 1959) : E. JEAUNEAU, Un commentaire inédit sur 
le chant « O qui perpetua » de Boèce, pp. 60-80 (Munich, Clim 14689, 
fol. 88-94 : édition et étude) ; Franco ALESSIO, Un secolo di studi 


su Ruggero Bacone, pp. 81-102 (bibliographie raisonnée comportant 
165 titres). 


La revue Synthese. An International Quarterly for the Logical 
and the Psychological Study of the Foundations of Science, publiée 
antérieurement par la maison F. G. Kroonder de Bussum, est dé- 
sormais publiée (depuis le n° | du vol. XI, mars 1959) par la maison 
D. Reidel, 59-61 Spuiweg, P. O. Box 17, Dordrecht (Pays-Bas). Les 
éditeurs annoncent que le périodique paraîtra régulièrement chaque 
trimestre et qu'ils sont à même d'assurer la composition de textes 
exigeant des signes très spécialisés. 


Congrès et Sociétés savantes 


Rencontres internationales. — Les Actes du XV° Congrès inter- 
national de psychologie (Bruxelles, 1957) ont été publiés par la 
North-Holland Publishing Company, P. ©. Box 103, Amsterdam 
(un vol. de xx-658 pp. et 11 photos ; 30 f1.). 
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Les Actes du Convegno Rosminiano qui s’est tenu à Stresa 
(Italie) le 6 et le 7 août 1958 ont été publiés dans la Rivista rosmi- 
niana di filosofia e di cultura (53° année, fasc. |, janvier-mars 1959). 


Les Actes du X° Congrès des Sociétés de Philosophie de langue 
française (Paris, 17-19 mai 1959) ont été publiés dans un numéro 
spécial du Bulletin de la Société Française de Philosophie (Paris; 
A: Colin, 355 pp). 


Le 3° Congrès de l'Association internationale pour les études 
de la langue et de la littérature latine s’est tenu à Aix-en-Provence 
et à Marseille du 31 mars au 5 avril 1959. Il avait pour thème : Pé- 
trarque et le Pétrarquisme. 


Le VF Congrès inter-américain de philosophie, organisé par la 
Sociedad Argentina de Filosofia et par l’Inter- American Society of 
Philosophy, se tiendra à l'Université de Buenos Aires du 31 août au 
5 septembre 1959, sous la présidence du Prof. Risieri Frondizi. Les 
séances plénières seront consacrées aux thèmes suivants : la tâche 
de la philosophie dans le monde contemporain ; la signification de 
Bergson, Husserl, Dewey et Meyerson pour la pensée de l'Amérique 
latine (à l’occasion du centenaire de leur naissance). 


Le Conseil de l'Université de Belgrade (Yougoslavie) vient de 
créer un Centre universitaire international des sciences sociales, 
dirigé par le professeur D. B. Todorovic. La nouvelle institution 
organisera une session d'étude, qui se tiendra à Belgrade du 3 au 
23 septembre 1959, et qui sera consacrée au thème : Les problèmes 
actuels du progrès social, du point de vue de l’économie, du droit, 
de la sociologie et de la philosophie. Secrétariat : Studentski trg |, 
Beograd. 


Réunions nationales. — Allemagne. — [es membres de la 
Kant-Gesellschaft, Bezirksgruppe Düsseldorf, ont entendu les com- 
munications suivantes en 1958 : L. W. Beck (Rochester, U. S. A), 
Zwei extreme Richtungen in der amerikanischen Philosophie 
(7 janv.) ; B. Lakebrink (Cologne), Der Geist in der thomistischen 
Philosophie (11 mars) ; H. Hartmann (Berlin), Die Gedanken Plancks 
und Eïinsteins als Grundlagen künftiger Naturbhilosophie (29 avr.) : 
G. Mensching (Bonn), Wahrheit und Wabhrheitsanspruch in der 
Religion (20 juin) ; Th. Ballauff (Mayence), Philosophische Fragen 
der Pädagogik (23 sept.) ; K. F. Gründer (Munster), Zum Problem 
der gegenwärtigen Wissenschaftskritik und ihrer geschichtlichen 
Voraussetzungen (5 nov.). 


Les membres de la Kant-Gesellschaft, Ortsgruppe Hannover, 
ont entendu récemment des communications consacrées à la signifi- 
cation de la philosophie kantienne pour la réflexion contemporaine : 
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Gerhard Lehmann (Berlin), Kant als Forscher und Lehrer (27 nov. 
1958) ; Eduard Meyer (Goettingue), Kant und die Kulturkrise der 
Gegenwart (8 janv. 1959) : Gottfried Martin (Bonn), Glauben und 
Wissen insbesondere bei Kant (6 fév. 1959). 


La Philosophische Gesellschaft de Brême a organisé, durant 
l'hiver 1958-1959, des conférences historiques consacrées au thème : 
Glauben und Wissen. Conférences : Platon (H. G. Gadamer, Heidel- 
berg) ; Christianisme primitif (M. Schneider, Spire) : Scolastique 
(M. Klein, Goettingue) ; Nicolas de Cuse et Descartes (K. Volk- 
mann-Schluck, Cologne) ; Kant (G. Martin, Bonn) ; Epoque con- 
temporaine (H. Herrigel, Schorndorf). 


La Bayerische Akademie der schônen Künste und Literatur à 
organisé, durant le mois de janvier 1959, une série de conférences 
sur le thème : Vom Wesen der Sprache. Orateurs : MM. Romano 
Guardini (Munich), Chr. Georgiades (Heidelberg), Carl Freiherr von 
Weizsäcker (Hambourg), Ernst Jünger (Francfort s. Main), Martin 
Heidegger (Fribourg-en-Br.). 


Le Centro italiano di studi umanistici e filosofici de Munich a 
organisé récemment une série de conférences sur le thème : Îl pro- 
blema del moderno. Conférences : H. Sedlmayr (Munich), L’arte al 
di là dell'arte ; H. Schelsky (Hambourg), L’autonomia della persona 
nella società moderna ; D. H. Kahnweïler (Paris), Teoria e pratica 
del commercio d’opere d’arte moderne ;: W. Kayser (Goettingue), 
L’attuale vita letteraria in Germania ; D. Muthesius (Francfort), 
L’uomo vecchio nella società moderna ; T. Georgiades (Munich), 
La musica quale operato. 


Angleterre. — Les Riddell Memorial Lectures données par Sir 
Russell BRAIN au King's College de l'Université de Durham, du 12 
au 14 mai 1958, ont envisagé le thème : The Nature of Experience. 
Elles viennent d’être publiées (un vol. 18 x 12 de 73 pp., London, 
Oxford University Press, 1959, 8 s. 6 d.). 


La XIF Arthur Stanley Eddington Memorial Lecture a été 
donnée à Cambridge, le 24 février 1959, par Sir Russell BRAIN, qui 
a traité le sujet: Science, Philosophy and Religion. Elle a été 


publiée (un vol. 18,5 x 12,5 de 31 pp., Cambridge, University Press, 
1959, 4 s. 6 d.). 


La Classical Association a tenu sa réunion annuelle à l'Univer- 
sité de Hull, du 8 au 11 avril 1959. Extrait du progamme : W. 
A. Laidlow, Cicero and the Arts ; J. G. Landels, Some Experiments 
in Ancient Physics ; Sir Cyril Hinshelwood, Classics among Intel- 
lectual Disciplines ; C. ©. Brink, Horace and Aristotle : Second 
Thoughts on the « Ars Poetica ». 
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Belgique. — La Société belge de Logique et de Philosophie des 
Sciences a entendu récemment les communications suivantes : 
P. Brien (Univ. Bruxelles), Classification et spéciation en zoologie 
(21 mars 1959) ; E. Denaeyer (Univ. Bruxelles), Les trois visages de 
la minéralogie : l’empirique, le pragmatique et le rationnel (18 avril) ; 
R. Coutrez (Univ. Bruxelles), La classification des étoiles (9 mai). 


Le Centrum voor de studie van de mens, établi à Anvers, a 
organisé une série de conférences sur le thème : Het ontwikkelend 
mensbeeld in de westerse wijsbegeerte. Conférences : J. Vande 
Wiele (Louvain), Kristelijk platonisme en aristotelisme (3 février 
1959) ; J. H. Walgrave, o. P. (Louvain), Renaissance en Humanisme 
(17 fév.); A. Wylleman (Louvain), Rationalisme en empirisme 
(3 mars) ; R. Boehm (Louvain), Idealisme en positivisme (17 mars). 


Le XXII Vlaams Filologencongres s'est tenu à l'Université 
Libre de Bruxelles, du 1° au 3 avril 1959. La section de philosophie, 
présidée par M. ]. von Schmid (Bruxelles), comportait les communi- 
cations suivantes : M. Mehanden (Anvers), De Yoga van prof. dr 
I. W. Hauer ; J. Poortman (Leyde), De vruchtbaarheid van de 
grondgedachte van de Vedanta voor Westers-wijsgerige probleem- 
stellingen ; P. Deleu (Anvers), Enkele beschouwingen over het 
probleem van de rechtvaardiging ; À. Van Hassel (Schilde), Neo- 
positivistische kritiek op de kennistheorie van Kant ; À. De Cock 
(Oostakker), De zin van de existentièle ervaring ; J. von Schmid, 
Literatuur en Wijsbegeerte. Dans la section de philologie classique, 
figuraient, entre autres, les communications suivantes : P. Noyen 
(Ypres), Het stoïcisme van Marcus Aurelius op grond van zijn Wet- 
geving ; E. de Strycker, S. J. (Louvain), Plato’s opvatting van de 
filosofische rhetoriek ; dans la section de philologie germanique : 
M. Janssens (Louvain), Wilhelm Dilthey als beginpunt van de 
« Geistesgeschichte » in de duitse literatuurwetenschap. 


Costa-Rica. — L’Asociaciôn Costarricense de Filosofia, fondée 
en 1958, a entendu les communications suivantes : C. Léscaris, În- 
vestigaciones sobre los origenes del pitagorismo (15 avril 1958); 
J. Todolf, ©. P., El ideal griego y el ideal cristiano del hombre 
(6 juin) ; À. Bonilla, Verdad y Belleza (24 juillet). 


Espagne. — Le XXIV° Congreso luso-español para el progreso 
de las ciencias s'est tenu à Madrid du 14 au 19 novembre 1958. Il 
comprenait une section de théologie et de philosophie, présidée par 
M. J. Zaragüeta. 


La tribune de la Cultura Mundial del Fomento de las Artes 
(Madrid) a entendu récemment : A. Muñoz Alonso (Valence), La 
filosofia actual como pensamiento, como sentimiento y como 


existencia (3 conf. du 15 au 17 déc. 1958); J. Marias (Madrid), 
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Estructura y aspectos de la vida humana (8 conf. du 12 jonv. au 


4 fév. 1959). 


M. Pedro LAN ENTRALGO, ancien recteur de l'Université de 
Madrid, a prononcé, de janvier à mars 1959, à l'Instituto Interna- 
cional de Madrid, cinq conférences sur le thème : El encuentro con 


el prôjimo. 


L'Instituto Filoséfico de Balmesiana (Barcelone) a organisé ré- 
cemment deux conférences sur le thème de la finalité : D. Fermin de 
Urmeneta, Progreso histérico y finalismo providencial (6 mai 1959) : 
P. Juan Roig Gironella, s. J., El gran tema de la finalidad en sus dos 
sentidos cosmolégico y metafisico (8 mai). 


Etats-Unis d'Amérique. — Le P. Paul HENRY, S. J., professeur 
à l'Institut Catholique de Paris et Visiting Professor à Duke Univer- 
sity, a donné à Columbia University, du 11 au 13 mars 1959, trois 
conférences sur : The Sources and Influence of Plotinus in the Light 
of Recent Research (The Originality of Plotinus, The Non-Platonism 
of St. Augustine, The Plotinian Pseudo-Aristotle in Arabic Tra- 
dition). 


La 10° réunion annuelle de la Metaphysical Society of America 
s'est tenue au Brooklyn College (New York) le 20 et le 21 mars 1959. 
Communications : W. Barrett et R. M. Millard, Homer and Greck 
Reality : An Essay in the Phenomenology of Literature ; H. Aïken 
et W. À. Earle, The Metaphysics of Nostalgia ; D. C. Williams et 
F. Parker, Mind as a Matter of Fact : R. May et F. Parker, Towards 
an Ontological Basis of Psychoanalysis. 


La 33° assemblée annuelle de l'American Catholic Philosophical 
Association s’est tenue à New York le 31 mars et le 1° avril 1959. 
Thème général : Contemporary American Philosophy. Communi- 
cations : F. H. Anderson et R. J. Henle, S. J., Platonic Elements in 
Epistemology ; H. Spiegelberg, W. A. Gerhard et Q. Lauer, S. J., 
Trends in Phenomenology and Existentialism ; F. C. Lehner, The 
Influence of Late Medieval and Renaissance Logic ; J. A. Wojcie- 
chowski, The Epistemological Problems of De-Anthropomorphisa- 
tion of Modern Science : L. A. Foley, The Truth Value of the Aristo- 
telian Philosophy of Science ; À. Fagothey, The Problem of Being 
and Value in Contemporary American Axiology ; R. W. Sleeper, 
Being and Value in the Axiology of John Dewey ; G. B. Phelan, 
Being, Order and Knowledge : J. P. Dougherty, Recent Develop- 
ments in Naturalistic Ethics : B. M. Ashley, An Application of the 
Notion of Pluralism in Contemporary American Life ; C. O'Neil, 
Christian Philosophy in North America : One Man's View ; J. Mann, 
American Neo-scholastic Philosophy in the Nineteenth and Early 
Twentieth Century : L. R. Ward, Natural Law in Contemporary 
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Legal Philosophy ; E. McWhinney, The Philosophy of Law in Con- 


temporary American Law Schools. 


La réunion annuelle de l'American Philosophical Association, 
Western Division, s'est tenue du 30 avril au 2 mai 1959 à l'Université 
du Wisconsin. Les symposia ont traité d’aspects de la pensée de 
Husserl et de Dewey. 


France. — Les communications suivantes ont été présentées 
récemment aux membres de diverses sociétés philosophiques de 
France : 


Société française d’esthétique : Pierre-Maxime Schuhl, Re- 
marques sur l'imagination, la raison et l’art (15 nov. 1958) ; Charles 
Lapicque, Le mouvement du monde en peinture (20 déc.). 


Société française de psychologie : R. Chauvin, Notions modernes 
sur l’éthologie (8 nov. 1958) ; P. Chombart de Lauwe, Les attitudes 
à l'égard du mariage. Essai de typologie d’après les enquêtes 


(6 déc). 


Société française de psychanalyse : M. Minder (Collège de 
France), Schiller, Hegel, Schelling, Hôlderlin et le monde des pères 
(étude sociologique et psychanalytique d’un groupe) (16 déc. 1958). 


Société alpine de philosophie : ]J. Sarano, Du sentiment de cul- 
pabilité à une vérité de la culpabilité (20 déc. 1958). 


Société de philosophie de Bordeaux : Daniel Cormier, Philo- 
sophie et psychologie de la subjectivité (6 déc. 1958). 


Société lyonnaise de philosophie : Eric Weil, Politique et 
morale (15 nov. 1958) ; Guy Avanzini et J.-M. Auzias, Les problèmes 
que pose à la philosophie l’objet technique (20 déc.). 


Société poitevine de philosophie : G. Simondon, L'homme et 
l’objet technique (12 déc. 1958). 


Société toulousaine de philosophie : H. B. Veatch, Quelques 
perplexités de la philosophie américaine contemporaine (22 nov. 


1958). 


Irlande. — M, Gabriel MARCEL a donné récemment plusieurs 
conférences en Irlande : What can one hope for from philosophy ? 
(Dublin, 11 mars 1959 ; Maynooth, 15 mars) : The Present State of 
Dramatic Art in France (Dublin, 12 mars ; Cork, 13 mars) A 


Italie. — Le Centro Italiano di Studi Scientifici Filosofici e 
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Teologici a organisé à Gênes, du 8 au 13 décembre 1958, une semaine 
d'étude consacrée au thème : / valori dell’uomo nel mondo contem- 
poraneo. Communications : F. Bongioanni (Gênes), L’uomo e la sua 
aspirazione ai valori; M. T. Antonelli (Gênes), 1l problema dei 
valori nella filosofia contemporanea : P. Prini (Gênes), Cultura e 
libertà ; C. Mazzantini (Gênes), 11 valore della verità : A. Caracciolo 
(Gênes), Valore religioso e valore morale ; M. F. Sciacca (Gênes), 
Le problematiche sui valori dell'uomo emerse dalla settimana di 
studio. 


La Facoltà di Magistero de l'Université de Padoue et la section 
vénitienne de la Società Filosofica Italiana ont organisé à Padoue, 
du 9 au 12 mars 1959, des journées d'étude sur le thème : Bilancio 
della fenomenologia e dell’'esistenzialismo. Orateurs : E. Garin (Flo- 
rence), E. Paci (Milan), P. Prini (Gênes). La dernière séance a été 
consacrée à une commémoration d'Edmund Husserl par M. E. Paci. 


Pays-Bas. — Les communications suivantes ont été présentées 
récemment aux membres de diverses sociétés philosophiques des 
Pays-Bas : 


Genootschap voor Wetenschappelijke Philosophie : célébration 
du 35° anniversaire de sa fondation (5 janvier 1959) : B. A. Van 
Groningen, De letterkundige vormgeving van de antieke wijsbe- 
geerte, et B. Delfgaauw, De letterkundige vormgeving van de heden- 
daagse philosophie ; J. Peters (Nimègue), De methode van de meta- 
physiek (fév. 1959) ; C. Schoonbrood (Venray), De methoden van 
de metaphysiek (21 mars 1959). 


Nederlandse Vereniging voor Logica en Wijsbegeerte der exacte 
wetenschappen : J. F. Glastra van Loon, Teken en betekenis 
(17 janv. 1959) ; J. Ladrière (Louvain), The Philosophical Implica- 
tions of the Gôdel’'s Theorem (14 fév.) ; D. K. De Jongh, Natuur- 
wetenschappelijke phenomenologie van de pijn (14 mars) ; E. Boné, 
S. J. (Louvain), De feiten als argumenten voor de evolutietheorie en 


voor de theorie van Teilhard de Chardin (18 avr.). 


Vereniging voor Calvinistische Wijsbegeerte : 23° réunion an- 
nuelle (2 janv. 1959) : J. Mekkes, De wijsbegeerte op de grenzen der 
Openbaring : K. Groen, Het werk der Stichting Leerstoelen. 


Vereniging voor Thomistische Wijsbegeerte : 24° assemblée an- 
nuelle (Amersfoort, 11-12 avril 1959) consacrée au thème Het reli- 
gieuze : R. W. Thuys, Het religieuze : ]J. Müller, De God van de 
filosofen ; J. Peters, De gelovige, het probleem voor de wijsgeer. 


Portugal. — Un Coléquio de Estudos sobre Histéria da Filosofia 
em Portugal s’est tenu à Braga et à Porto du 7 au 9 mars 1959. I] 


304 Chroniques 


s'est intéressé à la pensée de Pedro da Fonseca et de Leonardo 
Coimbra, ainsi qu’à des problèmes de métaphysique, de philosophie 
de la culture et de philosophie des sciences. 

À l'occasion du 4° centenaire de la fondation de l'Université 
d’'Evora (cf. nov. 1958, p. 745), un congrès scientifique se tiendra 
dans cette ville, du 28 octobre au |‘ novembre 1959. Thème général : 
La culture du XVI au XVIIF siècles dans la philosophie et les huma- 
nités classiques, le droit et la morale, la théologie et les sciences 
bibliques. 


Suisse. — Les communications suivantes ont été présentées aux 
membres de diverses sociétés philosophiques de Suisse : 


Schweizerische Philosophische Gesellschaft : Symposium à 
Berne le 22 et le 23 février 1958 : Gesellschaft und Staat. Orateurs : 
Hans Ryffel (Berne), Arthur Utz (Fribourg), Hans Barth (Zurich), 


Jeanne Hersch (Genève). 


Philosophische Gesellschaft Innerschweiz (Lucerne) : Emil 
Spiess (Posieux), Troxler und wir, geistesgeschichtliche Rechtferti- 
gung einer Troxler-Ausgabe (13 mars 1958); Wilhelm Keller 
(Zurich), Wilie und Freiheit (23 oct.). 


Philosophische Gesellschaft Basel : C. von Korvin-Krasinski 
(Maria Laach), Vom gôttlichen und geschôpflichen Eros. Ein reli- 
gionsgeschichtlicher Beitrag zur materiellen Ethik (2 juin 1958); 
W. Struve (Fribourg-en-Br.), Plotins Aufstieg zum Einen (5 juin) : 
F. Heinimann (Bâle), Die Begründung einer philosophischen Ethik 
durch die Sophisten (26 juin) ; K. Schlechta (Darmstadt), Der Fall 
Nietzsche (21 oct.) ; J. Ehret (Bâle), Solowjew und sein philoso- 
phischer Weg in den Westen (4 déc.) ; K. Lôwith (Heidelberg), 
Zur Frage der geschichtlichen Existenz (5 mars 1959). 


Philosophische Gesellschaft Bern : H. Schlawin (Berne), Die 
Philosophie des jungen Marx (25 mai 1957): H. Ryffel (Berne), 
Positives Recht und Naturrecht (25 juin) ; W. Kamlah (Erlangen), 
Die Sorge um die Autorität (21 nov.) ; A. Mercier (Berne), Moderne 
Physik und die Kategorien (7 déc.) ; H. Kayser (Bollingen), Die 
harmonikale Symbolik der drei altgriechischen Tempel in Paestum 
(11 janv. 1958); N. Luyten (Fribourg), Universität und Weltan- 
schauung (6 fév.) ; H. Gauss (Berne), Platos philosophische Entwick- 
lung (28 juin) ; L. Gabriel (Vienne), Philosophie und Naturwissen- 
schaft (6 nov..). 


Philosophische Gesellschaft Zürich : H. Hartmann (Berlin), 
Max Plancks Bedeutung für die Naturphilosophie der Zukunft 
(22 janv, 1958) ; C. A. Meier (Zurich), Einige Konsequenzen der 
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neueren Psychologie (26 fév.) ; W. Kamlah (Erlangen), Phänomen 
und Problem der Autorität (30 avr.) : H. Schultz (Berne), Das Ver- 
hältnis von Rechtsphilosophie und Existenzphilosophie (21 mai) ; 
H. Barth (Zurich), Das Problem der Individualität (18 juin) ; H. A. 
Weissmann (Bonn), Ueber die Antinomien der Logik und Mengen- 
lehre (16 juil.) ; B. Snell (Hambourg), Das geistige Band. Neue 
Formen sozialer Bindung um frühen Griechentum (26 nov.) su 
L. Goldschmidt (Zurich), Die philosophische Bedeutung des Lebens- 
werk von Adrien Turel (1890-1957) (10 déc..). 


Société philosophique de Fribourg : M. Morard, Pour repenser 
la question de l’analogie (22 janv. 1958) ; J. Bochenski, L’analogie 
en logique récente (5 fév.) ; R. Alker, Randphänomene im Werk 
Carl von Linné’s (8 mai) ; M"° G. Brelet, Le temps musical et la 
philosophie du temps (29 mai) : J. Bochenski, Les tendances ré- 
centes de la philosophie soviétique (25 juin). 


Société romande de philosophie : réunion annuelle à Morges le 
8 juin 1958 : Robert Junod, Esquisse d’un système de la relation 
intégrale. 


Groupe genevois : P. Cottier, ©. P., L’athéisme dans la pensée 
de Hegel (6 déc. 1957) ;: D. Christoff, Libération et liberté (24 janv. 
1958) ; G. Madinier (Lyon), Réflexions sur une pensée de Pascal : 
« Qu'est-ce que le moi... à » (7 fév.) ; M. Chapiro, Le mystère du 
concept (28 fév.) ; E. Beaujon, La philosophie sans les philosophes : 
réflexions sur Socrate (2 mai) ; J. Rousset, Réflexions sur la création 
artistique (30 mai). 


Groupe neuchâtelois : J. Beaufret (Paris), Rencontre avec 
Heidegger (Il déc. 1957); J. L. Ferrier, Peinture et figuration 
(29 janv. 1958) ; A. de Muralt, Les deux dimensions de l’intention- 
nalité husserlienne (27 fév.) ; P. Bovet, G. Méautis, J.-B. Grize, 
F. Brunner, Hommage à Arnold Reymond (21 mars) ; S. Gagnebin, 
La connaissance chez Spinoza (30 avr.) ; M. Dutoit, Saint Augustin : 
dialectique ascendante et extase (28 mai) ; J.-L. Leuba, Portée et 
limites de la théologie dialectique (25 juin). 


Groupe vaudois : À. de Muralt, Les deux dimensions de l'inten- 
tionnalité husserlienne (8 nov. 1957) ; J. Starobinski, Etre et paraître 
dans la pensée de La Rochefoucauld (6 déc.) ; D. Christoff, Re- 
cherche de la liberté (17 janv. 1958) ; J. May, La philosophie boudd- 
hique de la vacuité (Mädhyamika) (14 fév.) ; Ch. Gagnebin, So- 
crate dans les Essais de Montaigne (7 mars) : R. Abellio (Paris), La 
structure absolue (25 avr.) : A. Metz (Paris), La philosophie d'Emile 
Meyerson et la science contemporaine (9 mai) ; À. Mercier, La 
rencontre de l'antiquité et des temps modernes en physique (23 mai). 
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Instruments de travail 


M. Wilhelm ToTok vient de publier un Bibliographischer Weg- 
weiser der philosophischen Literatur (un vol. cart. 21 x 15 de 36 pp., 
Frankfurt am Main, Klostermann, 1959, 3 DM). Cette plaquette 
signale, avec des remarques critiques, les répertoires bibliogra- 
phiques, les bibliographies courantes, les bibliographies consacrées 
à des secteurs particuliers de l'histoire de la philosophie et des 
branches philosophiques, les lexiques, les bibliographies nationales. 


L'Istituto di studi filosofici de Rome, dirigé par M. E. Castelli, 
prépare l'édition d’une Bibliografia filosofica italiana della seconda 
metà del XIX secolo (1850-1900), dont la publication est annoncée 
pour 1960. 


M. Etienne LAMOTTE, professeur à l'Université de Louvain et 
président de l’Institut Orientaliste, vient de publier un important 
volume consacré à l'Histoire du Bouddhisme Indien. Des origines 
à l’ère Saka (6° s. a. C.- 1°” s. p. C.) (Bibliothèque du Muséon, 
vol. 43 : un vol. 27 x 18 de X1I-862 pp., XXX pl., 7 dessins, 5 cartes ; 
Louvain, Publications Universitaires et Institut Orientaliste, 1958, 
1.000 fr. b.). 
be 

La maison d'édition E. J. Brill (Leyde) vient de publier : 
C. J. DE VocEL, Greek Philosophy. À Collection of Texts with Notes 
and Explanations. Volume III. The Hellenistic-Roman Period. Un 
vol. 24,5 x 17 de XVI-670 pp., 1959, rel. 33 f. Ce volume clôture la 


série. 


La maison d'édition C. H. Beck (Munich) inaugurera prochaine- 
ment la publication d'un Mittellateinisches Wôrterbuch bis zum 
ausgehenden 13. Jahrhundert, édité par la « Bayerische Akademie 
der Wissenschaften » et par la « Deutsche Akademie der Wissen- 
schaften zu Berlin », en collaboration avec les « Akademien der 
Wissenschaften zu Gôttingen, Heidelberg, Leipzig, Mainz, Wien » 
et la « Schweizerische Geisteswissenschaftliche Gesellschaft ». Ce 
dictionnaire présentera, avec exemples et références, non seulement 
la terminologie des disciplines habituellement traitées dans des ou- 
vrages de ce genre (philologie, histoire, théologie, droit, etc.), mais 
aussi le vocabulaire relevé dans des écrits de médecine, de bota- 
nique, de zoologie, de technologie des arts manuels, d’alchimie, de 
mathématique, de science du comput, de musique et de cynégétique. 
Le dictionnaire comportera environ 225 cahiers de 16 pages, qui con- 
stitueront 4 volumes. Une livraison de 5 cahiers paraîtra tous les 
8 mois ; la première sera publiée à la fin de mai 1959. Prix de sous- 
cription : 3 DM le cahier. 
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La société Scientific Periodicals Corporation, Ltd. (Altenbach- 
strasse 534, Vaduz, Liechtenstein) publiera le 1* juin 1959 une 
réimpression de : Louis J. PAETOW, Guide to the Study of Medie- 
val History, revised edition prepared under the auspices of the 


Mediaeval Academy of America, 643 pp., 1931, 14,85 $. 


La maison Burt Franklin (514 West 113" Street, New York 25, 
N. Y.) a réimprimé les volumes suivants : Karl KRUMBACHER, Ge- 
schichte der byzantinischen Literatur von Justinien bis zum Ende 
des ostrômisches Reiches (München, 1897), 2 vol. in-8° de xx- 
1193 pp., 1958, 45 $ ; George Andrew LITTLE, Initia operum latino- 
rum quae saeculis XIII, XIV°, XV° attribuuntur, secundum ordinem 
alphabeti disposita (Manchester, 1904), un vol. in-8° de 13-275 pp., 
1958, 25 $. 


La maison d'édition C. H. Beck (Munich) vient de publier : 
Hans-Georg BECK, Kirche und theologische Literatur im byzanti- 
nischen Reich (Handbuch der Altertumswissenschaft, XII. Abtei- 
lung : Byzantinisches Handbuch, 2. Teil, |. Band; xXvi-835 pp. 
br. 75 DM, rel. 82 DM). 


Une Bibliographie Bernardine (1891-1957), qui continue celle 
qu'édita L. Janauschek en 1891, a été publiée par Jean de la Croix 
BOUTON, à la requête de la Commission d'histoire de l'Ordre de 
Citeaux (Paris, Lethielleux). 


La Dialectica de GARLANDUS COMPOTISTA a été éditée par 
M. L. M. DE Rix (Coll. Wijsgerige teksten en studies, Assen, Van 
Gorcum, 1959, Lx11-209 pp., 27,5 fi). 


Un comité scientifique groupant MM. D. Cantimori, L. Firpo, 
E. Garin et G. Spini se propose d'éditer, sous le titre Corpus Refor- 
matorum Îtalicorum, une collection complète de textes émanant de 
membres italiens de l'Eglise Réformée du XVI s. Les premiers 
volumes projetés contiendront des œuvres de À. Doni, F. Pucci, 
M. Celsi, S. Lentulo, B. Miolo, J. Perrin, F. Betti, N. Balbani, 
B. Ochino. La publication sera assurée par la maison Sansoni de 
Florence, si l’on recueille un nombre suffisant de souscriptions. Le 
prix de base par cahier de 16 pages a été fixé à 350 lires. S'adresser 
à G. C. Sansoni editore, Viale Mazzini 46, Firenze (Italie). 


M. Romano AMERIO vient de publier le texte critique et la tra- 
duction italienne de Tommaso CAMPANELLA, Della grazia gratificante. 
Inediti. Theologicorum liber XIII (Edizione nazionale dei classici 
del pensiero italiano, serie Il, 9 ; un vol. 24,5 x 18 de 227 pp. ; Roma, 
Centro internazionale di studi umanistici, 1959). 
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L'édition historico-critique des œuvres complètes de J. G. H- 
MANN, publiée par le prof. J. NADLER, est disponible en entier. Elle 
comporte six volumes d'environ 500 pages chacun, qui ont paru à 


la Verlag Herder de Vienne. 


La première édition complète et critique des œuvres de J. 
G. Fichte sera publiée par les soins de la « Bayerische Akademie 
der Wissenschaften » et de la Fr. Frommanns Verlag de Stuttgart. 
L'entreprise est dirigée par MM. Reinhard LAUTH et Hans JACOB, 
avec la collaboration de M. Manfred ZAHN. Elle comportera quatre 
séries : |. Die Werke Fichtes (ouvrages publiés du vivant de l'au- 
teur) ; II. Die nachgelassenen Schriften Fichtes bis 1810 ; III. Die 
nachgelassenen Schriften Fichtes von 1810 bis zu seinem Tode ; 
IV. Der Fichtesche Briefwechsel. Les trois premières séries com- 
prendront ensemble environ 24 volumes in-8° d'environ 500 pages ; 
la quatrième série comprendra 3 ou 4 volumes. On prévoit la publi- 
cation de 2 volumes par an ; le premier paraîtra au printemps 1960. 


Prix de souscription par volume (jusqu'au 31 décembre 1959) : 
broché : 45 DM environ ; rel. toile : 54 DM env. ; rel. demi-cuir : 
65 DM env. 


Une Husserl-Bibliographie a été publiée par M. Lothar ELEY 
dans le n° spécial que le Zeitschrift für philosophische Forschung a 
consacré à Husserl (Band XIII, Heft 2, april-juni 1959, pp. 357- 
367). Cette bibliographie porte sur les années 1945-1958. 


Dans les Actes du X° Congrès des sociétés de philosophie de 
langue française (Paris, 17-19 mai 1959), M"*° Lucette VIGONE (Milan) 
a publié une bibliographie raisonnée des études bergsoniennes en 
Italie. Cette bibliographie, sélective pour les études publiées jusqu'à 
la mort de Bergson, est exhaustive pour celles qui ont paru depuis 
1941 ; elle comporte 78 titres. 


À l'occasion du centenaire de la naissance de Bergson, les 
Presses Universitaires de France publieront, en octobre 1959, Îles 
œuvres de Henri Bergson en un seul volume in-16°, imprimé sur 
papier bible, relié pleine peau et comprenant plus de 1500 pages. 
Le volume contiendra une introduction par M. Henri GOUHIER, des 
variantes, des notes par M. André ROBINET, et plusieurs index 
(matières, auteurs, citations). Souscription : 3.200 fr. fr., jusqu’au 


31 juillet 1959. 
C. WENN. 


Quelques publications récentes 


Chaire Cardinal Mercier (format : 20 x 13) 


E. GiLsON, Les métamorphoses de la Cité de Dieu, x-294 pp. 110.— 
H.-I. MaRROU, De la connaissance historique, 302 pp. 120.— 
M. F. Sciacca, Saint Augustin et le néoplatonisme, 69 pp. 65.— 
P. MoraUx, S. Mansion, D. A. CaLLUS, L.-B. GEIGER, E. VON IVANKA, 

À. THIRY, Aristote et Saint Thomas d'Aquin, 259 pp. 165.— 
M. MÜLLER, Expérience et histoire, 89 pp. 80.— 


Aristote. Traductions et études (format : 25 x 17) 


A. MANSION, Introduction à la physique aristotélicienne. Nouvelle 
édition entièrement refondue et augmentée, XVI-357 pp. 150.— 
F. NUYENS, L'évolution de la psychologie d’Aristote, XV-355 pp. 


165.— 

P. Moraux, Les listes anciennes des ouvrages d’Aristote. Préface 
par À. MANsIoN, x-391 pp. 280.— 

E. BARBOTIN, La théorie aristotélicienne de l’intellect d’après Théo- 
phraste, 312 pp. 150.— 

P. MoraUX, À la recherche de l’Aristote perdu. Le Dialogue « Sur 
la Justice », Xi-184 pp. 150.— 


ARISTOTE, Ethique à Nicomaque. Tome I. Introd. et trad. par 
R. À. GAUTHIER, ©. P., et J. Y. Jour, O. P., 1958, 94 +325 pp. 
240.— 


Philosophes contemporains 


M. HEIDEGGER, De l'essence de la vérité. Traduction et introduction 


par À. DE WAELHENS et W. BIEMEL, 108 pp. 45.— 
G. MARCEL, Position et approches concrètes du mystère ontologique. 
Introduction par M. DE CORTE, % pp. 30.— 


W. BIEMEL, Le concept de monde chez Heidegger, 184 pp. 60.— 
K. JASPERS, La situation spirituelle de notre époque. Traduction 


par J. LADRIÈRE et W. BIEMEL, 248 pp. 69.— 
A. DE WAELHENS, Chemins et Impasses de l’Ontologie Heidegge- 
rienne. À propos des Holzwege, 52 pp. 39,— 
H. Roos, Kierkegaard et le catholicisme. Traduit du danois par 
A. RENARD, 92 pp. 48.— 


E. SOTTIAUX, Gabriel Marcel philosophe et dramaturge, 220 pp. 99.— 
J. Eco, La métaphysique de l’être dans la philosophie de Louis 


Lavelle, 312 pp. 110 
J. EcoLe, La métaphysique de l'être dans la philosophie de Maurice 
Blondel, 1959, 228 pp. 155.— 


Essais philosophiques (format : 18 x 12) 
À. DE ConiNcK, L’'Unité de la connaissance humaine et le fonde- 


ment de sa valeur, 186 pp. 65. — 
E. DE BRUYKE, L'’esthétique du moyen âge, 260 pp. 85.— 
L. DE RAEYMAEKER, W. MUND et J. LADRIÈRE, La relativité de notre 
connaissance, 160 pp. 53 
J. DELESALLE, Liberté et valeur, 242 pp. 66.— 


A. HAYEN, Saint Thomas d’Aquin et la vie de l'Eglise, 106 pp. 48.— 
J. GONSETTE, Pierre Damien et la culture profane, 104 pp.  60.— 


OUVRAGES ANALYSÉS DANS LE PRÉSENT NUMÉRO 


Ouvrages d'histoire. 


TROUILLARD J., La purification plotinienne (E. De Keyser) … .…. .…… .… .…. 240 
TROUILLARD J., La procession plotinienne (E. De Keyser) .… .… .… .… .…. 240 
RiBAILLIER J., Richard de Saint-Victor, De Trinitate (A. J. Se). NN AE 


Leroux R., L’anthropologie comparée de Guillaume de Humboldt (G. Thines) 246 
van MunsTER H. A., De filosofische gedachten van de jonge Kierkegaard 


1831-1841 (G. Scheltens) … … 249 
DuPrRÉ L., Kierkegaards theologie of “d dislectekr van ue Ltd ones 

(H. A. van Munster)  … 200250 
Hommes J., Krise der Freïheit, piece “ire Hdi (L. Ne Han en e20i 
PEproLi G., La fenomenologia di Husserl (A. Kockelmans) .…. .. .…. .…. 252 
Parz WELcH E., Edmund Husserl’s Phenomenology (R. Boehm) … .…. .…. 254 
Mayz VALLENILLA E., Fenomenologia del Conocimiento (R. Boehm) … .… .… 254 
DIEMER A., Edmund Husserl. Versuch einer systematischen Darstellung seiner 

Phänomenologie (R. Boehm) … … 255 
MüLLer W. H., Die Philosophie SR Feel tr den Crandgen Fa 

Entstehung und ihrem systematischen Gehalt (R. Boehm) … …. .… .… 256 
FUNKE G., Zur transzendentalen Phänomenologie (R. Boehm) … .… …. .…. 257 
ASEMISSEN H. U., Strukturanalytische Probleme der Wahrnehmung in der 

Phänomenologie Husserls (R. Boehm)  …. NS 258 
ADORNO Th. W., Zur Metakritik der Elena R. Bn ANT DRLIT) 
FÜRSTENAU P., Heidegger. Das Gefüge seines Denkens (R. Boehm)  . .… 260 
STRUVE W., Wir und Es. Gedankengruppen (R. Boehm) … .… …. .. .…. 260 
HEINEMANN Fr., Jenseits des Existentialismus (R. Boehm) … .…. .…. .., ... 261 
SoTTIAUX E., Gabriel Marcel, philosophe et dramaturge (P. Decerf) … ... ..…. 261 


Ouvrages de logique. 


AJDUkIEWICZ K., Abriss der Logik (R. Feys) … .… …. … … … … .… 263 
Suppres P., Introduction to: Logic (R:'Feys) LR Re 0268 
LORENZEN Pi: Formale Logik (R. Feys) …. … … 266 
Lemmon E. J., MerenirH C. A., MEREDITH D. Pier At N. Tac : 

Calculi of pure strict implication (R. Feys} 00267 
Prior A. N., Time and Modality (R. Feys) … …. 268 
CarNaP KR. et STEGMÜLLER W., Induktive Logik ad Wahrscheinlichkeit 

(R: :Feys) =. een ne Re SR 


Ouvrages divers. 


SIEWERTH G., Das Sein als Gleichnis (G. Scheltens) … .… .…. .…. … .… 274 
MEHL R., De l'autorité des valeurs (J. Pirlot) … …. …. LI 274 
DE TONQUÉDEC J., La philosophie de la nature. cp 2° fasc. 4. D. RS a 21 
DAUJAT J., Physique moderne et philosophie traditionnelle (A. Kockelmans) 281 
MARGENAU H., Thomas and the Physics of 1958 (A. Kockelmans) … .…. .… 282 
HEATH S., Citadel, Market and Altar (P. Decerf)"... .… 2. . 2. …. 282 
CUVILLIER ÀA., Sociologie et problèmes actuels (P. Dierbte Le 283 


DooYEWEERD H., À new critique of theoretical thought, IV. Index R. F) 284 
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